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إلى كل من ساعدني في مراجعة هذا العمل» وأعانني على إتمامه 
الاق 

إلى ابني 

إلى امي 

إلى روح جدي 


وكل من غاب ذكره عني... 


مقدمة 


كان التساؤل الأول الذي قادنا إلى اختيار هذا الموضوع هو كيف لنا أن 
نثري معرفتنا بتاريخ القرن الأوّل للهجرة؟ وكيف لنا أن نستفيد من قراءة 
مختلفة للتاريخ الإسلامي «المبكر؛؟ 

و لما كان مايكل كوك وباتريسيا كرون يقدمان قراءة تعتمد على مصادر 
غير إسلاميّة» أُمّلنا أن تقدّم لنا هذه المصادر معلومات تكمل ما حصل لدينا 
بفضل النصوص الإسلامية أو تلغي ما اعتدنا على ترديده فيما يتعلّق بهذا 
القرن التأسيسي. 

فهل سنجمع ما كنا ننتظره من المعلومات؟ وهل تتمتع هذه المقاربة 
بطرح علمي متماسك من شأنه أن يعدل تصوّراتنا حول نشأة التاريخ 
الإسلاميّ؟ 

و قد لاحظنا عندما شرعنا في تفص أعمال الباحثين اللَّذَيْن اخترناهما 
أنموذجا لفهم المقاربة الأنجلوسكسونيّة للإسلام» أن خطابهما وإن كان 
علميا فهو خاضع لقوانين الخطاب. وربما وجدنا في تقديم تزيفيتان 
تودوروف 42777040107 كتاب الاستشراق لإدوارد سعيد أفضل تعبير عن 
خصائص هذا الخطاب. 


.-7م ,1980 ملتدع5 يلل .لع ,عمسكتلة) معت 0 ,(لمول8) 5210 (1) 


يقول تودوروف: «إن الخطاب يحدّد وجهته من خلال موضوعه. 
والخطاب مجموعة من المواقف والأفكار التي تشترك فيها مجموعة ما في 
فترة معيّنة من تاريخها. ومجموعة المواقف والأفكار المشتركة هي ما 
نسمّيها إيديولوجيا. ودراسة إنتاج الخطاب عبر الآليات الإيديولوجيّة تسمح 
لنا بأن نربط بين نصوص مختلفة في الظاهر وبذلك نجد نفس الإيديولوجيا 
حاضرة في كتابات أدبية ودراسات علمية وخطب سياسية». 

وحديث تودوروف هنا عن الدراسات العلميّة يهمنا بالدرجة الأولى إذا ما 
اعتبرنا أن الخطاب العلمي حول الإسلام يحمل مواقف وأفكارا قد تتخطى 
حدود السؤال المعرفي العفوي في بعض الأحيان» إلى الإيديولوجيا الكامنة 
أو اللأواعية. والمعرفة في رأي تودوروف «تمكن الذي يمتلكها من توجيه 
الآخر والتلاعب به كيفما شاء» إن سيد الخطاب هو السيد»”7'' . 

وقد أحسسنا خلال بحثنا هذا بالحدّ الرّفيع الذي يفصل بين الخطاب 
العلمي والخطاب الإيديولوجي عندما يتعلق موضوع البحث بالتأريخ 
للمقدس أو بالكتابة حول الأصول والبدايات. 

إن «المفهوم هو أوّل سلاح لإخضاع الآخر لأنه يحوّله إلى موضوع». 
ومفهوم الإسلام الأرّل أو الإسلام «المبكر»؛ هو محاولة لتطويق معرفتنا 
بهذا الإسلام السابق. ولكنه فعل يمارس في كثير من الأحيان عنفا على ثراء 
المعاني وتنوع التفسيرات الممكنة. 

وكنّا فى كل لحظة من عملنا نشعر بوجاهة ملاحظات تودوروف» 
وإصابتها لصميم مشكلة الكتابة في التاريخ الإسلامي. ويذكرنا تودوروف 
وهو محق في ذلك أنه علينا أن نتحلّى بكثير من التواضع عندما نطرق مجال 
الدراسات الإسلامية. 


)١(‏ المرجع السابق: نفس الصفحات. 


وما يجب ألا نغفل عنه هو أنّ العلماء ليسوا دائما فوق كل خيار 
ايديولوجي. ولذلك لابد لنا من الحذر من المزالق الإيديولوجية سواء كنا 
داخل المجتمع الإسلامي أو خارجه. ولعل رهان معرفتنا النزيهة بتاريخ 
الإسلام يقوم على سلامة الأسئلة المطروحة لا على بداهة الأجوبة المقدّمة. 

إننا نلمس لدى بعض الباحثين من خارج المجتمعات الإسلاميّة غيابا 
للشعور بالتعاطف مع الثّقافة الإسلامية. وهو أمر نشعر به عند اطلاعنا على 
أعمال الباحثين الّذين نتناولهما بالدرس. 

و ينعت أركون بعض المستشرقين بالجهل لأنهم يجترون أخطاء المسلم 
البسيط بدعوى الموضوعية التي تنأى بنا عن طرح الأسئلة المناسبة'"© 
فالقول بأن الإسلام دين ودولة كما ردد ذلك مارتين هيندس وباتريسيا كرون 
هو في رأي أركون عملية نسخيّة لصياغات الإسلاميات الكلاسيكية وهي 
فوق كل ذلك عملية توقف ابستمولوجي”" . 

كما يدعو في حواره؛ في مجلة الفكر العربيّ المعاصر””»: إلى الحذر 
عند التعامل مع التّراث الإسلامي؛ ومن الوقوع في الخلط التاريخي 
(©2وتدمعطء328)» والإسقاط. كما يحذر من الو فوع في إسقاط معاني زمن 
ما على نصٌ ينتمي إلى زمن آخرء ويثمّن ضرورة التمسك بالقراءة التزامنيّة 
للنصوص الإسلاميّة وذلك باعتماد المعاني السائدة لزمن النص. 

إن مقاربة كوك وكرون للتاريخ الإسلامي انطلاقا من التجربة التأسيسيّة 


)١(‏ أركون (محمد)., الفكر العربيَّ المعاصرء الأعداد 77/7١/٠١‏ صيف 21947 ص84. 

(؟) يفصل أركون بين التفكير العلمي والفكر الغربي» فهناك في رأيه داخل منظومة الفكر الغربي 
خصوم للعلمانية» ويمكننا أن نعتبر بعض إقرارات الباحثين وخاصة ما جاء في كتاب «خليقة الله» 
الذي يرى في طبيعة النفوذ الدّينيٌ المبكر منظومة جامدة يتداخل فيها الدّين والدولة» تفكيرا 
#مخاصما للعلمانية؛ حسب عبارة أركون. 

(1) أركون, الفكر العربيَّ المعاصرء نفس الإحالة. 
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للقرن الأوّلء تختلف تماما عن المقاربة «الفرنكوفونيّة» ففي كتاباتاهما نجد 
طغيانا للبراهين والأجوبة والاستدلالات» بينما نجد فى مقاربة أركون 
اهتماما بالإشكاليات وبتمشي التحليل أكثر من الأجوبة بيت تكون النتائج 
النهائية طرحا لإشكاليات جديدة. 

إن إصرار الباحثين على اعتبار التجربة الدينية الأولى للإسلام تجربة 
سياسية واقتصادية وعرقية قبل أن تكون تجربة روحية» يجعلنا نلمس تقاطعا 
والتقاء بينهما وبين الفكر الأصولي في مواقفه من إسلام القرن الأوّل» 
فكلاهما يكرس مقاربات وتأويلات تستعمل نفس المعجم المفهومي وترى 
في الإسلام منظومة جامدة. 

إن القراءة الأصيلة في رأي أركون هي القراءة المستقلة التي تتعدد فيها 
المناهج والمفاهيم لتجنب ضيق الأفق وتجاوز النظرة الاختزالية”"" . 

إنّ كوك وكرون تشبئا بمنهج واحد في كل أعمالهما منهج مادّي 
أركيولوجي تفطن إلى أشياء وغفل عن أخرى ويمكن أن نقسّم توجهات 
الدراسات الإسلاميّة إلى ثلاث مدارس: 

المدرسة الألمانية اتبعت خطا فيلولوجيا تاريخانيا. 

- المدرسة الفرنكوفونية اتبعت خطا تفكيكيا مع أركون. 

- المدرسة الأنجلوسكسونيّة اتبعت خطا أركيولوجياء ماديا. 

لقد خضعت الكتابات الاستشراقية الأولى لاعتبارين انفصلا أحيانا 
وامتزجا أحيانا أخرى. وهما الضرورة السياسية «الاستعمارية» والضرورة 
المعرفية؛ رغم إيجابيّات هذه الكتابات التي علينا أن نقرّ بهاء من حفظ 


)١(‏ خصائص التعامل مع التّراث الإسلامي عند محمّد أركون: من خلال كتابه قراءات في القرآن». 
شهادة كفاءة في البحث». رمضان بن رمضان» جامعة تونس 1 (الخاتمة). إشراف الأستاذ عبد 
المجيد الشرفي. 


للتراث وكشف عن مصادر ومخطوطات وقع التعريف بها بفضل عمليات 
الترجمة. 

وإن كانت الرهانات السياسية بارزة في بعض الأعمال الاستشراقية التي 
اقترنت بالحركات الاستعمارية وخاصة في أواخر القرن التاسع عشر للميلاد 
وأوائل القرن العشرين؛ فقد أصبحت كامنة في الكتابات اللأحقة. 

ورغم حديث إدوارد سعيد عن موت الاستشراق الكلاسيكي؛ فإنّ بعض 
المواقف والتوجهات التي نشأت مع الأجيال الأولى للمستشرقين مازالت 
تحكم آليات الكتابة الاستشراقية المعاصرة. 

أ. ومن هذه المواقف التوجه القائم على نظرية الجنس والعرق السامي 
وأرنست رينان أحد روّاد هذا الاتجاه الذي يرى حسين مروة أنه «اتجاه معاد 
للعلم وأنه الوجه الأكثر عداء لتطوّر الشعوب”' وهو اتجاه يرى أن 
للمجتمع الشرقي «طبيعة عاجزة عجزا تكوينياة”" . 

وما يمكئنا ملاحظته فى هذا الصدد هو أنّ مايكل كوك ركز على هذا 
الجانب العرقي في كتابه الجن : بل اعتبر أن «السامية» العربيّة سامية 
«لقيطة» وغير أصيلة بما أن أم إسماعيل» ليست إلا أَمّة مصرية سوداء 
البشرة. وهو أمر نستغربه»ء فقد ذهب إلى أذهاننا أن الخطاب المعرفي 
المعاصر تجاوز هذه الأحكام التفاضليّة. 

وقد خصص مايكل كوك أكثر من صفحة للتشكيك في توحيديّة إسماعيل 
إفرف 


وجعل وراثة الجذور الإبراهيميّة من حقٌ إسحاق وذريته فحسب 
وهذا الموقف «العرقي» من التجربة التوحيدية لمحمد. هو موقف كرّره 


)١(‏ مروة (حسين)» النزعات المادية في الفلسفة الإسلامية» دار الغارابي» بيروت ولاك ج21 
ص؟7١١1.‏ 


(1) المرجع السابق: ص7١١.‏ 
.6 ,20 7انتستقطن 151 .31 علههكت (3) 


مايكل كوك بعد أن صرّح به في أكثر من مناسبة في عمله المشترك مع 
باتريسيا كرون «الهاجريّة» أو «هاجريزم». 

و يضيف الباحثان إلى نظرية «الجنس والعرق»» تحليلات ضافية حول 
همجيّة”'' العرب وخشونة حضارتهم وحول عنف الإسلام وامتزاجه 
بالمحدّدين العسكري والسياسي وذلك من خلال «مؤسّسات» الفتوحات 
والجزية والخلافة. ْ 

ب - وهناك نظريّة ثانية تتعلق بأثر التراث اليوناني في الشرق والغرب تجد 
جذورها في أعمال هنريش بيكر (2)19717-1905 وتؤكّد هذه النظرية أن 
الشرق لم يقم بإضافات حضاريّة لأنه لم يأخذ من اليونان إلا ما يلائم عقليّة 
ماديّة ‏ إداريّة» وكان ذلك عبر تعريب الدواوين ووثائق الدولة. أمَا الغرب. 
فقد أخذ النزعة الإنسانيّة اليونانية عبر الشّعر والأدب. وهذه آراء تتردد بشدّة 
في أعمال باحثيناء فهناك قسم كامل يهتم بهذا الإرث «الهيليني» وبأثره في 
الشرق والغرب فتراهما يرددان (إِنّ تطوّر «الهاجريين» الذينيّ الذي امتد 
[زمنيا] وتعقد لم يخل من دائرية عجيبة»”2. ولكننا نسجل في هذا الموقف 
سكوتا واضحا عن استفادة العرب من الطب اليوناني وخاصة من المعارف 
الفلسفية والعلمية «الإغريقية». إِنّ هذا الصمت شديد التعبير عن تمثيلية هذه 
النصوص لتيار يمكن أن نسميه «تياراستشراقيا جديدا»» بسبب خضوعه 
لآليات الفكر الاستشراقي الكلاسيكي وتكراره لبعض الأحكام التي أطلقت 
على حضارات الشرق. 

ولقد اهتم إدوارد سعيد بمحاولة قراءة ما يختفي وراء هذا الصمت 
فاستعمل منهجا يهتم بالغيابات التي تحصل في الكتابات الاستشراقية. وهو 
يرى أن هذه الغيابات سواء كانت مقصودة أم غير مقصودة» تعتبر غيابات 


83 ووعع8 نإاأومع انم لآ 01014 ,8ص ,0 تتتطهط 31 ,.11 علمه© (1) 
,83215121 113 رع مم02 اء عأمه © (2) 
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معبّرة عن ذهنية الكاتب على نحو أنضل مما هو منطوق به في أعماله 
ويسمى هذا المنهج باللّغة الفرنسية : (21012110106 602152 006ط)146 2آ) . 

وسكوت كرون وكوك عن الإرث اليوناني الخلاق في الطب والفلسفة 
العربيتين هو غياب معبر. فجعل «النزعة الإنسانيّة حكرا على الحضارة 
الغربيّة دون غيرها هو افتراض لا تاريخي ولا علمي»”"'. 

ج - أمَا النظرية الثالثة فهي القائلة بمركزية الفلسفة في الغرب دون الشرق 
وهي نظرية تستقي جذورها من تأويل الموقف الهيقلي 19/7١(‏ - 14131) 
القائل بطغيان الروحانية الدينية في الفلسفة الشرقية. 

«إِنّ جعل العنصر الدّينيَ مركزيا في الثقافات الإسلامية»'"'» هو نتيجة 
حتمية لهذا التمسّي. وهو طرح نجد آثاره في أعمال كل من كوك وكرون 
والحديث عن تمازج الدينيَ والسياسي في كتاب خليفة الله والتركيز على 
وجود هذا التمازج منذ نشأة «الدولة» الإسلامية. هو قراءة ترى في «محمد) 
رجل سياسة ومؤسس دولة عربية قبل كل شيء «إذ أنه لم يصبح رسولا إلا 
بعد أن أصبح سياسيا ناجحا»”" . 

د في حين أن الاتجاه الرابع هو اتجاه يقصر عنايته على الجوانب الأكثر 
محافظة وإغراقا في الغيبيات ويرى فيه حسين مروة اتجاها رجعيا. ويدرج فيه 
أعمال ماسينيون وقيلسون حول الفارابي والدانماركي مهرن الذي اهتم 
بأعمال ابن سينا الصوفية دون غيرهاء وكارلو نالينو حول «إشراقيّة» ابن سينا 
إلى جانب اهتمام جوزيف باليتالا بالصوفية وهو أستاذ فلسفة ومعلم للكتاب 
المقدس في جامعة كنت في أوهايو. 


.٠١7/ص مروة (حسين)؛ النزعات المادية» بيروت 1414 ج١٠ء (في حديئه عن الاستشراق)‎ )١( 


(؟) مروة (حسين)ء نفس المرجع » ص”١١12551-1.‏ 
.6 ,7/1131 ,له ه© .31 (3) 


وإن كان الباحثان موضوع عملنا هذا لم يهتما بهذه الجوانب الفلسفية» 
فإن صمتهما عن هذا الجانب الخلاق في الفكر الإسلامي وسكوتهما عن 
روح الرسالة «المحمديّة» بجوانبها الإنسانيّة والوجدانية» في حديثهما عن 
تشكل الدّين الإسلامي» قد يمثل إحدى نقاط ضعف تحليلهما لتاريخ النشأة 
الإسلامية. 

ورغم اعتماد الباحثين أسلوبا تاريخيا لا يخلو من سعي إلى توخي 
الموضوعية» فإنْهما يتوخيان نهجا تجريبيا براغماتياء يغيّب معطى نعتبره أساسيا 
في كل عملية «تأريخ» لديانة معينة» وهو المعطى القيمي ‏ الأخلاقي والباحثان 
يغيبان تماما المسألة القيميّة في حديثهما عن تاريخ القرن الأوّل للهجرة. 

لقد ساهم الاستشراق «الكلاسيكي» في رأي إدوارد سعيد في بناء هويّة 
غربية تمثّلت الشرق عبر صورة تكرّس رغبة في السيطرة عليه. فهل 
تواصلت هذه التمثلات في الدراسات الإسلاميّة المعاصرة؟ 

إن تمل مرحلة حساسة مثل تلك التي تشكل خلالها الإسلام دينا وثقافة» 
ليس بالأمر الهيّن. وعلينا أن نعترف بأنه بقدر ما كانت للاستشراق 
الكلاسيكي تمثلاته حول فترة النبوّة والخلافة الراشدة؛ كان لعلماء الإسلام 
تمثلاتهم وخيالاتهم حول نفس الفترة. إن للقرن الأوّل للهجرة شحنة رمزية 
لا تزال مؤثرة في الضمير الجماعي للمسلمين. 

وإن كنا في عملنا هذا سنؤاخذ أحيانا كلا من مايكل كوك وباتريسيا كرون 
على انسياقهما وراء بعض المصادرات والتصوّرات التي من شأنها أن تضعف 
قيمة أعمالهما العلميّة» فإنّنا نؤكد على أنْ هذه المؤاخذات ليست هدفنا في 
هذا العمل. بقدر ما هي محاولة متواضعة للفت الانتباه إلى تقصير المهتمين 
بالدراسات الإسلاميّة والتاريخ الإسلامي من داخل المجتمعات الإسلاميّة في 
محاولة التعامل مع التاريخ المقدّس بشيء من الجرأة الموضوعية والتجرّد 
من تمثلات المخيال الإسلامي «لفترة النشأة». 
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ويبقى عملنا أيضا محاولة إلى لفت الانتباه إلى ضرورة مناقشة الدراسات 
التي حاولت تسليط بعض الضوء عليهاء بشكل علمي بئّاء. 

ولعل إحدى خصوصيات هذه الدراسات هي نقد المصادر بشكل ينزع 
أحيانا إلى التحامل» وهو في الواقع ردّ فعل طبيعي للتمجيد الذي وجدته 
هذه المصادر لدى الفقهاء والعلماء المسلمين. فهذه المصادر رغم العديد 
من المحاولات والأعمال الحديثة التي تبعث على الأمل» لازالت في حاجة 
إلى أن نبادر بنقد رواياتها وتناقضاتها وأن نتعامل معها بمزيد من التجرّد 
الخد 

واشتغالنا في هذا البحث على المقاربة الأنجلوسكسونية» هو في الواقع 
اشتغال على نموذج شديد الخصوصية. فالباحثان يمثلان تيارا داخل 
المدرسة الأنجلوسكسونيّة. وهو التيار الأشدّ «ضراوة» في نقد المصادر 
العربيّة الإسلاميّة. فما هي نتائج هذه العملية التّقديّة؟ وما هي مزاياها 
وحدودها؟ 

وهل تمثل أعمال الباحثين طرحا جديدا له آفاق علمية واعدة» أم هي 
مجرّد اجترار رديء لاستشراق «كلاسيكي» ارتبط بمشروع إمبريالي فتعامل 
مع الثقافة الإسلاميّة بنوع من الاعتداد المشين و«النفوذ) والتعميم البغيضين 
فهناك من ساهم وما زال يساهم في تعميق المصادرات حول الإسلام. 
والمفارقة الغريبة هي أن رواد هذا «الاستشراق الجديد» ومصادراتهم 
«الاستشراقية الجديدة» تلتقي مع التيارات السلفيّة في كثير من الأحكام 
المسبقة حول نشأة الإسلام. وأحد هذه الأحكام يكمن في اعتبار الإسلام 
جوهرا ثابتا لا يحتمل التنوّع ولا يخضع لصيرورة التبدل. 

فهل يمكن أن نعدٌ أعمال كوك وكرون نموذجا لخطاب استشراقي جديد» 
يزدهر في غياب حضور فكري وثقافي إسلامي فاعل وهام في البيئة 
الأكاديمية الأمريكية؟ 


أم أن هذه الأعمال هي نموذج للحياد العلمي المطلوب في الدراسات 
الإسلاميّة الحديثة؟ 

وقد قسّمنا عملنا هذا إلى بابين» يهتمّ الأرّل بمشاغل الباحثين والثاني 
بخصوصية المقاربة وخصائص المنهج. 

واحتوى هذان البابان على خمسة فصول اهتمٌ الأوّل بمقالة الباحثين في 
تشكل الديانة الإسلامية» واهتم الثاني بمقالتهما حول السياسة «المبكرة»؛ 
والثالث ب «الاقتصاد المبكر». أمّا الرابع فقد خصصناه لمقالتهما في النص 
القرآني» وجعلنا حديثنا في الفصل الخامس والأخير حول خصائص 
الباحثين المنهجيّة. 


الباب الأول 
مشاغل الباحثين 


الفصل الأول 


مقالة المذهب الهاجري 
أو أطروحة الباحثين حول تشكل الإسلام 


مدخل 

إن من دواعي اشتغال الباحثين على تاريخ الإسلام هو نشأته حضارة 
صمدت طوال قرون عديدة وما تزال مؤثرة في العالم وحاضرة فيه. وقد 
اهتما بدراسة الموضوع الديني بمعزل عن المعطيات السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية وفق تصور منهجي يرفض مفهوم التاريخ الكلي”''. وسيظهر 
الفصل بين مختلف هذه المستويات في مختلف أبحائهما التي اختص كل 
منها بمعطى محدد دون غيره. وهو ما جعلنا نبحث عن روابط واضحة بين 
شتى هذه المواضيع باستثناء الرابط المنهجي وخصوصية المقاربة الذي 
سنفصل الحديث فيهما في الباب الثاني من بحثنا. 

وأهم مقومات هذه المقاربة هو نزوعها إلى نقد النصوص والمصادر 
الإسلامية. وهي مقاربة مستوحاة من النقد «الليبرالي» للعهدين القديم 


)غ0( جعيط (هشام)» الاستشراق يحتضر » مجلة الموئف» أكتوبر/1991» العدد ١9٠‏ ء ص8٠١6.‏ 
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والجديد”'". وكان غولدزيهر وشاخت وفلهاوزن أبرز من قام بتطبيق هذا 
المنهج النقدي في الاستشراق «الكلاسيكي». وينتهج مايكل كوك وباترسيا 
كرون هذا المنهج في دراستهما للتاريخ الإسلامي في فترة نشأته. وقد 
خصص الباحثان عملا مشتركا للبحث في أسباب نشأة العقيدة الإسلامية» 
يحمل عنوان «هاجريزم؛ أو «الهاجرية» وهو كتاب يرنو إلى «إلقاء الضوء؛ 
على الحدث الإسلامي بما هو حدث تاريخي له خصوصيته ومنطقه 
النخاض 57 

ويعلن الكاتبان أنهما سيعتمدان مقاربة جديدة تختلف عن سابقاتها من 
حيث تحررهما من القيود التقليدية واستقلالها عن التقاليد السائدة في حقل 
الإسلاميات29 . 

ولعل مزية الباحثين في هذا التحرر من قيود السائد» هي التصريح بما 
سكت عنه مستشرقون آخرون فجاء ضمنيا في أعمالهم. 

وسيعمل الباحثان بشكل مكثف على مجموعة من المصادر غير 
الإسلامية”*' المعاصرة لزمن النشأة تمثل شهادة أقصيت في التأريخ للقرن 
الأول للهجرة. كما أنهما سيحاولان تنزيل الإسلام «المبكر؛ في محيط 
الحضارات القديمة وفي الفترة المتأخرة لتاريخ هذه الحضارات. 

وتعترف كرون أنها حاولت بمعية مايكل كوك أن تضع بشيء من «التهور 


)١(‏ جعيط (هشام)» الاستشراق يحتضرء نفس الصفحة. 
-3ة 160 12ع: 5ه نعط تطناه 2 10 220 ,051051131 311 208511110165 قلطا ععمعع رعتطة 115" (2) 
الامع2 , .ل © 0 "لمعته 1[و71مأقلط ,2ه أاناععم 3 كده5 


متعم نان لا لقممتامء حدم ععممط كه صره؟ راطو أعععممة 5جه1 تل طعتط طعومعوة مث" (3) 
"161 عطا 


(*) ويعترف الباحثان أن من شأن اكتشافات جديدة لمادة تاريخية مبكرة» أن تؤكد أو تغير أو تقوض 
مواقفهما في هذا المؤلف» وهو كذلك اعتراف ضمني بأنهما قد تبنّيا مواقف معيئة» ولكنهما 
يغفلان عن الاعتراف باحتمال قراءة المادة التي اعتمداها قراءة مختلفة. 
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والطيش»؛ أسس طرح فكري متناسق في حقل لا تزال أغلب معارفه ني 
حاجة إلى حفريات عميقة 07 

إنهما يريدان أن يؤكدا لذلك القارئ الذي فقد إيمانه ولم يفقد اعتزازه 
بجذوره الإسلامية”"'» أن لغتهما التقييمية في تحليل الفترة التكوينية 
للحضارة الإسلامية» لا ترنو إلى إطلاق أحكام وله خندمانان لمالحها 

ويعلن الباحثان أنهما حاولا أن يبينا العلاقة القائمة بين «تأسيس الحضارة 
الإسلامية واكتمال هذا التأ سيم وثمنه الثقافي». كما ا في تقديم 
بحثهما أسماء المؤسسات والمختصين اللذين استعانا بهم فيه. ومنها: 
الأكاديمية البريطانية لإتاءعل2عى طؤنا8 التي وفرت لهما مخطوطات سريانيّة 
يصعب الوصول إليها. والأستاذ برنارد لويس 1615 862354 الذي وفر 
لهما ترجمة لقصيدة من سفر يهودي قبل النشر. 

ويضيف الباحثان في ملاحظة خاصة أنهما تمكنا من تبادل بعض الآراء في 
درس ألقاه وانسبرو في ربيع 1914. وقد استفادا من مقاربته المشككة في 
المصادر الإسلامية. 

ويعترفان أنهما من دون تأثير وانسبرو» لم يكن لهما أن يقدّما نظريتهما 
في جذور الإسلام التي حواها كتابهما «هاجريزم». 
 :‏ علاقة المذهب الهاجري أو الهاجرية باليهودية 


إن كل ما قيل عن الإسلام «المبكر؛ ينطلق في واقع الأمر من مسلمة 
فحواها أنه من الممكن استخراج الخطوط الكبرى لعملية النشأة من خلال 


4 غ20 ,نامك طق 201 لإدع/ 5026 طم نا120] 105 لل 62 102621828م 3 5ل قلط1" (1) 
لام 228 , .ل عق .© '"ربانغ لعل أناع 


لاط لمآ ناولأل عط 22 أقطا عاموط قلطا متاوع0 000ع 2 5ذعنعط) رعع3ام لصمءئةة عطأا م1" (2) 
.ل .''2106م امضاقع20 قلط 21260غ26 أناط طاتة؟ قناهأوتاء: قلط )قه1 ققط معطب مستا ئبد/ة عط 
.الالامع83 , .اع 


رض 


المصادر الإسلامية”'". ولكننا نعلم جيدا أن هذه المصادر متأخرة”"'. فأول 
أثر عن وجود القرآن يعود إلى آخر عقد من القرن السابع» أما الحديث 
وغيره من الروايات التي تتعلق بعملية كتابة الوحي فلا أثر يقرها قبل بداية 
النصف الثاني من القرن الثامن للميلاد أو الثاني للهجرة. 

ويدعو الباحثان إلى النظر إلى السنة الثقافية الإسلامية 772010105 على أنها 
خالية من مضمون تاريخي محددء ويصران على أن ما يعتبر روايات 
لأحداث دينية تعود إلى القرن السابع هو في الواقع روايات لا تصلح إلا 
لكي تعتمد في دراسة الأفكار الدينية للقرن الثامن. 

واستنتجا أن أفضل طريقة للخروج من هذه المفارقة» هي تجاوز المدونة 
الإسلامية برمتها والشروع في البحث من جديد بالاستغناء عنها"". 

وكان هذا اختيار الباحثين المنهجي في عملهما هذا”'' وشرعا بذلك في 
اشتغالهما على هذا الموضوع بنص يوناني ينقد العقيدة اليهودية يحمل 
عنوان «عقيدة يعقوب» 126061 100011102 كما يخوض في اضطهاد 
هرقليوس وبطشه كناناع ه16 (141-510م)20 , 


وجاء هذا النص في شكل حوار دار بين يهوديين في قرطاج في 5714م 


ءأطلودمم 15 )أ أهقط؛ ءاه صم تعره كه اذ ع ع2 مسهاذآ نإأعدء عط كه كأسنامععة لله بزالقتطع؟" (1) 
و.ل عد .ل 'لقعع50111 عأطدة151 غطا ددم؟؟ ووعء0]م عط أه دعص تلالاه عط أمدع! )ة اأأعتاء 16 
.1138.3 

() تعود بداية التدوين إلى النصف الثاني من القرن الثاني أي حوالي للهجرة. 

12 عنم ة ]15 عط عل أكأناه ع أة 10 قبلطأ 15 منص[ تل غطأ كه كيده نزو نزأده ع1" (3) 
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(5) يحيل الباحثان على نقد قولدزيهر لموثوقية الحديث وعلى أبحاث شاخت حول جذور الشريعة 
الإسلامية. 

(5) أحد أباطرة بيزنطة احتل انطاكية في ١١5م»‏ والقدس في 21١14‏ ومصر في 7١4‏ والقسطنطينية في 
. مده البطريرق سرجيوس بالمال فنظم الجيش ورد الآقارء ثم حمل على الفرس فردهم إلى 
ما وراء الفرات» واحتل تبريز ثم انكسرت جيوشه عند بدء الفتح العربي. 


1: 


والأرجح أنه كتب في فلسطين بعد سنوات من ذلك التاريخ وتقع في هذا 
الحوار الإشارة إلى حوادث وقعت بفلسطين عبر شهادة يهودي لطيو 

ويتحدث هذا النص عن وجود شغب وصلت أصداؤه إلى فلسطين بسبب 
ادعاء رجل اسمه محمد امتلاك مفاتيح الجنة. 

ويرى الباحثان أن هناك أحاديث كثيرة تخوض في هذا الموضوع ولو 
بشكل رمزي وأن هناك ما يشي بأن هذا النص يقدم لنا أحد جزئيات 
الإسلام المبكر التي غابت عن المدونة الإسلامية نفسها. 

إن هذا الخبر يكتسي أهمية تاريخية قصوى بحديثه عن فتح فلسطين 
وتقديمه للرسول على أنه حيّ في تلك الفترة؛ ولهذه الرواية ما يدعمها في 
النصوص اليعقوبية» القسطورية رالائرية وتتمثل هذه الأهمية التاريخية في 
كون الرسول توفي حسب المصادر الإسلامية قبل بداية الفتوحات داخل 
الجزيرة العربية فآخر غزوة شارك فيها كانت غزوة تبوك (9ه). 

ويمضي المؤرخان في عملهما إلى اعتبار جوهر الرسالة المحمدية يهودي 
النزعة. نم كان محمد ناعون أنه الرسول المنتظرء وهو اعتقاد يهودي 
الجذور. 

وهناك ملاحظة في خبر «لتيوفان»”"' حول بداية الإسلام؛ عن اعتقاد 
«بعض» اليهود أن محمدا هو «مسيحهم المنتظر» ويدعم هذا الخبر سفر 
الرؤيا الذي يحمل عنوان «أسرار ربي شمعون بار يوحاي» 6ه 5ا6نعء8 
تقطملآ عد8 ممعسزة تططهج 0 (حوالي ١17١‏ م) الذي يمضي في نفس 


.3-4م رتكأ تمع 113 0010© رعقه© (1) 
سأل اليهودي رجلا متضلعا من الكتاب المقدس عن رأيه في النبي الذي ظهر بين العرب فأجابه 
«دهل يشهر الأنبياء السَّيوف؟». 
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التأويل الإيجابي لفتوحات العرب. ويقول هذا السفر: 

- عندما شاهد مملكة إسماعيل ولاحظ اقترابها ألفى يقول «ألا يكفى ما 
فعلته بنا مملكة إدوم 248100134 يجب علينا أن نخضع لمملكة لماعل 
أيضا. في الماضي ميتاترون 71618502 أمير الهدوء وإمساك النفس» قال لا 
تخف. يا ابن البشرء لأن الرحمان»ء عز وجلء جاء بمملكة إسماعيل فقط 
بهدف إنقاذكم من هذا الضعف لقد جعل فيهم نبيا بمشيئته وسيفتح الأرض 
لهم وسيأتون ويحمون الأرض كأحسن ما يكون وسيعيشون مع أبناء 
«عيسو؛ 2705858110 رعبا كبيرا. فأجاب ربي شمعون «كيف نعلم إن كانوا 
سبيلنا إلى النجاة أم لا؟». 

تألم يقل الرسول «أشعيا» 15336 وقد رأى جماعة من الجنود يتقدمهم 
فارسان الخ؟ لماذا تقدم راكبي الحمير على راكبي الجمال ... وعندما يخرج 
راكب الجمل من المملكة سيظهر من ورائه راكب الحمار. وإذا كان يركب 
حمارا فذلك يعني أنه نجاة إسرائيل مثل نجاة صاحب الحمار”" ولا يمكن 
أن نفهمه إلا باعتباره بقايا تأويل ديني للفتوحات”" . 

ولا ينبغي أن نستغرب أن يعتبر «سِفر يهودي»؛ يعود إلى أواسط 
لفو 9 النعوسيات العربية أمرا إيجابيا في المشهد الأخروي”*'» فقد 
قضت تلك الفتوحات على النظام الروماني واضطهاده لليهود في فلسطين 


آنذاك. ويذكر الباحثان قصيدة أخروية يهودية”' تتنزل ضمن هذا الموقف 


)١(‏ ابن إسحاق وشقيق يعقرب الأكبر. 
(؟) صاحب الحمار يرمز «للنبي المنتظرة. 
.5 .1138 ,0 يت © (3) 
لامعنعماه:أقطءو8 (4) 
."020116515 طهقة عط ده مسعمم عنام :(1[دءع0م3 طمتبوع1 4" (5) 
ويبدو أن هذه القصيدة لم تنشر حين وضع الباحثان كتابهما وقد وفر لهما برنارد لويس الترجمة 
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من الفتوحات العربية. إن «ربي» شمعون بن أو بار يوحاي يدرج 
«الإسماعيليين» أو أبناء إسماعيل ورسولهم ضمن الأحداث النبوية اليهودية. 

ولكن هذه الأخبار تجعل محمدا مؤمنا بقدوم المسيح المنتظر وتجعله 
يدعي أنه النبي المنتظرء ففي تاريخ الإمبراطور هرقليوس الذي وضعه الأب 
اسيبيوس» 566605 بالأرمنية وفي ترجمة ماكلار بد يدعى المسبح المنتظر 
«عمر» ويعتقد الباحثان أن هناك خلطا قد وقع بين شخصية عمر وعمرو بن 
العاص في بعض المصادر المسيحية. 

ولتدعيم هذا المثال يحيل الباحثان على خبر جاء في تاريخ الطبري عن 
دخول عمر في زيارته الرابعة إلى سوريا راكبا حمارا. 

ويبدو أن الباحثين يواصلان هنا تقليدا استشراقيا يتمثل في الاهتمام 
بالنصوص السامية القديمة. وللأسف فإننا لم نستطع في هذا المستوى من 
عملنا الاطلاع على جل المصادر غير الإسلامية ولكننا لاحظنا أن هذه 
المصادر ماعدا نص القصيدة التي تعود حسب المؤلفين إلى 5774م والتي لم 
تنشر عند طبع المُؤّلف ولم نجد لها أثرا في مكتباتنا أو عند بحثنا عبر 
«الأنترنيت»» تعود إلى فترة ما بعد الفتوحات مما يجعلها مندرجة ضمن 
الأدب السجالي الديني الذي دار بين رجال الدين من مسيحيين ويهود إثر 
انتشار الإسلام وهو ما يدعونا إلى توخي الحذر في التعامل معها لأنها 
تتعامل مع الحدث الديني الإسلامي تعامل المَغْزُوِ الذي يجب أن يدافع عن 
وجوده. 

إن هذه النصوص تمثل مصادر مهمة ومثرية لكننا نحترز من الموقف 
القائل أنها أكثر موثوقية من النصوص العربية» وإنها قادرة على إخبارنا عن 
الفكر «التيولوجي» للقرن السابع وهو ما لا يتسنى للنصوص العربية التي 


)١(‏ يحيل الباحثان في عملهما على هذا المرجع: 
.1534م ,1904 15مة 566605 عباوة6؟8 '1 :هم قناتاءعة0'1162 15 ,(2ا) رعاعة13/1 
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يعود معظمها إلى أواسط القرن الثامن. هل تفطن الباحثان إلى هذا الخطأ 
المنهجي؟ وهل تراجعا عن تفضيلهما لهذه النتصوص؟ فهي نصوص تكتسي 
نفس القيمة التاريخية التي تكتسيها النصوص العربية من حيث قدرتها على 
إخبارنا عن ظروف تشكل الدين الإسلامي في فتراته الأولى. وقد تكون أقل 
قيمة من النصوص العربية في بعض الأحيان على الأقل فيما يتعلق 
بالنصوص الأرمنية واليونانية التي فضلها الباحثئان على النصوص العربية في 
حين أنها نصوص بعيدة عن المحيط الجغرافي الإسلامي الأول. 
فالمعلومات التي نجدها فيها تكاد تكون بضعة أخبار متفرقة عن حدوث 
شيء مثير بجزيرة العرب لا غير. إذ يبدو أن طبيعة جغرافية الجزيرة العربية 
لم تساهم في وجود اتصالات كبيرة بين الشعوب الأرمنية واليونانية والقبائل 
العربيّة في بداية الدعوة. 

إن نصوص القرن الثامن وبشكل أخص نصوص أواسط القرن الثامن 
اليهودية والمسيحية أو الإسلامية» تنتمي إلى نفس الأفق الفكري وتنتمي 
خاصة إلى نفس التصورات المعرفية والأمناليث اللغوية أو حسب العبارة 
الفوكولتية إلى نفس «الابستيمية». لقد اتهم الباحثئان النصوص العربية بعدم 
الموثوقية وبكثرة النحل انطلاقا من دافع بناء الدولة الإسلامية ومن انتماء 
واضعي هذه النصوص إلى «نخبة» متواطئة مع سلطة سنية حاكمة ومن 
حاجة العلماء إلى تقديم صورة مثالية ومتماسكة عن الدين الذي رفع 
شأنهم. ولئن اتفقنا مع الباحثين في اعتبارهما أن النصوص العربية المبكرة» 
هي نصوص سنية تعكس تحالف العالم مع الحاكم وتحالف المعرفي مع 
السلطوي لضرورة الحفاظ على قوة النظام المهيمن (أطعصطة1[1طة)285, 
واتفقنا معهما على أن النصوص العربية هي نصوص تنضوي في المنظومة 
الإسلامية وتمثل جزءا من المنظومة فإن النصوص غير العربية خاصة 
اليهودية والمسيحية هي أيضا نصوص نتجت عن أنساق كان لها وزنها 
ونفوذها وحضورها ونظامها الداخلي» إضافة إلى أنها نصوص وضعت في 
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نفس الوسط الثقافي أي بنفس الآليات مع إمكانيات التحريف وتبادل 
الاتهامات بين رجال الدين من مختلف الاتجاهات الدينية. 

لقد امتزج اليهود في تلك الفترة بالعرب» حتى أننا نجد رواية أرمنية 
تخيرنا بأن حاكم القدس كان يهوديا عند دخول العرب إليها. أما علاقة 
ابن الله وهناك شهادة «معاصرة» على حرق الكنائس» و#تدنيس» الصليب 
الخ... وهو ما يؤدي بالباحثين إلى استنتاج مفاده أن اليهود والعرب لا يمكن 
أن يكونوا قد تخاصموا قبل الفتوحات”"' . 

و«صحيفة المدينة» هي شهادة مبكرة على توافق اليهود مع المسلمين في 
بدايات الإسلام فقد اعتبر يهود المدينة من «العرب» الذين شكلوا أمة واحدة 
بع المتلمين في تلك الحتبة المتكرة:وهذا آمر. متقق عليه ولك النضوييين 
العربية تخبرنا أن اليهود سريعا ما نقضوا العهد. وينتقل الباحثان من الحديث 
عن علاقة المسلمين باليهود إلى الإقرار بأن لشهادة سبيوس 565605 الأرمني 
أهمية عقدية فهو يقدم لنا إقرارا واضحا باتجاه الدعوة الإسلامية نحو 
فلسطين”"' وهي شهادة تدعمها المدونة اليعقوبية التاريخية. لكنها تتعارض 
مع المدونة الإسلامية باعتبارها تجعل مديئة الفتح الديني مكة لا فلسطين. 
ويقدم سيبيوس كذلك رواية عن تقديم محمد لسند عرقيّ» يمنح للعرب 
مشروعية الانتماء للرسالة الكتابية اليهودية 726551381512 110216 ويتمثل هذا 
السند في انتسابهم إلى إبراهيم مما منحهم حقا دمويا في الأرض الموعودة» 
إلى جانب منحهم جذورا توحيدية. 


)1( 0. 2 ©., 2138, 56-7 

ويستدل الباحثان بمصادر عربية لأنها تؤيد هذا الرأي ويلاحظان أن المدونة الإسلامية استعملت 

اسم سوريا عوض فلسطين التي تبقى هدفها الأول؛ وقد اعتبر الرسول الشام أرضا مختارة من الله 

ونجد صدى ذلك في صحيح سئن المصطفى لأبي داودء كما نجد ذلك في مسند ابن حنبل» 
وتاريخ مدينة دمشق لابن عساكر. 

)2( ©. 2 ©., 2138. 8. 
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ويلاحظ الباحثان أن هذا السند كان نقطة انطلاق بحث عربي عن هوية 
ديئية تستقل عن «مرشديهم» من اليهود. ويحيل الباحثان على مجموعة من 
المخطرطات السريانية التي تعود إلى 77ه وتشير هذه المخطوطات إلى 
هه بتاريخ «المهجراي؛ 6/ا818 1/125 بني إسماعيل من هاجر من إبراهيم. 

كما يرى الباحثان أن «المسلمين» الأوائل لم يحملوا اسمهم في بداية 
الدعوة إذ أن أول أثر ترد فيه عبارة «إسلام» يمكن أن يؤرخ بشكل دقيق في 
١0م‏ بقبة الصخرة”"' . 

وهو ما يعني أنهم حملوا «اسما مبكرا؛ غير الاسم الرسمي الذي درج 
استعماله فيما بعدء وترى الباحثة أن دليلها على ذلك هو بردي يونانىي9» 
يعود إلى 5م ويتحدث عن «ماقاريتاي) ١تهازتدع‏ 21812 1 
ريات يعود إلى ٠‏ مم ويستعمل عبارة عرقطة71 أو (عنإومع 1113 
(مهجراي». 

إن المعنى الأول للفظة «مهجراي» والذي فقدته الذاكرة الإسلامية2 في 
اعتقادهماء هو معنى جينيالوجي كما يخبرنا بذلك المصدر السرياني. وهو 
ما يخلص بنا إلى القول إن النصوص الإسلامية تحدد وجهة الهجرة من مكة 


)١(‏ حوالي 4ه في زمن عبد الملك بن مروان كما يحيلان على رواية سريانية تعود إلى 00 تورد 
لفظة مسلمين 3251116850126 أمَا أوّل أثر إسلامي فيعود إلى نقود بتاريخ 4لام ص ١09‏ ش 60. 
-ه1معتزصج2 عل دعلناظ ,لماعء2 عتسقا؟1 برأمو عط 6ه أمتزمد2 علعء:0 .4 ممقسطمء0 (2) 
.8م ,1957 عاق 
5 ,2500© - ) أولاناط .خآ .نا أء .لع , تاناءة نا أكتلصظ ععطأنآ , 111 ططهنز*0ظ152 (3) 
,04 5مة2 ,(لالءآ آهل , دعمة3 20مع56 رأرزم 
(4) يستبعد الباحثان إمكانية تطابق معنى المهجراي أو المهجراي مع لفظتي المهاجرين بمعنى الهجرة 
والهاجريين 88358565 بمعنى سلالة هاجر زوجة ابراهيم وسندقق الحديث عن هذا الموضوع في 
الفصل الذي أفردناه للحديث عن خصائص الباحثين المنهجية. 
51 ع 1: وبالعبرية «الماشيح 2502512121 هو النبيّ المنتظر في الذيانة اليهوديّة»؛ وهو من 
يفتح القدس ويعيد الشعب اليهودي إلى الأرض الموعودة . أمّا في الدّيانة المسيحيّة فهو يسوع 
المسيح ولدى المسلمين هو عيسى ابن مريم. 
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إلى المدينة في.؟577 وبما أن الباحثين لا يجدان شهادات نصية على هذا 
الإقرارء فإنهما يبحثان عن بديل لهذه الرواية في المصادر غير الإسلامية 
التي اعتمدتهاء ويتمثل هذا البديل في هجرة الإسماعيليين من الجزيرة 
العربية إلى الأرض الموعودة أي فلسطين. 

وقد اعتبر المهاجرون قواد الأمة الفاتحة في المصادر الإسلاميّة خلال فتح 
فلسطين. ولكن المصادر اليونانية والسريانية تشير بلفظ المهاجرين إلى كل 
الأمة المسلمة فهل يجب أن نستغرب من استعمال غير المسلمين الجزء 
لعسمية الكل؟ 

ويضيف الباحثان أن مدونة الحديث قد حافظت على بعض الأمثلة التي 
استعمل فيها لفظ الهجرة”'' والعبارات المشتقة من ثلائي ه.ج.ر للحديث 
عن هجرة المسلمين إلى الأراضي المفتوحة وهناك حديث يقول استكون 
هناك هجرة بعد هجرة فخيار أهل الأرض ألزمهم مهاجر إبراهيم»”" . 

و يعتبران أن «الماهجراي مرهعوطة21)”* أو«الهاجرين عمعدع112) 
ساهموا في الهجرة إلى أرض الميعاد» وفي هذه النقطة تتلخص الهوية 
المبكرة للعقيدة التي ستصبح شيئا فشيئا لالإسلام» ولكننا نتساءل إذا ما كان 
يحق لهما اختزال العقيدة الإسلامية في هدف الهجرة إلى أرض الميعاد؟ كما 


)١(‏ جعيط (هشام)» الفتنة جدلية الدّين والسياسة في الإسلام المبككرء ط". دار الطليعة» بيروت» 
6 . ص8 4. لقد تطوّر مفهوم الهجرة من جهادية الفتح إلى توحيدية الإيمان «فقد سلم النبيّ 
بوجود هجرة حتّى ولو بقي المرء في بيته. واكتسى المفهوم دلالة روحيّة. ثم كان عود مع الفتح 
إلى فعليّة الهجرة. ووجد الإسلام نفسه مرتبطا بالهجرة نحو الشام أو أمصار العراق». 

)١(‏ أبو داودء صحيح سنن المصطفى» ج١.‏ ص788؟ وآبادي (محمد شمس الحق العظيم)» عون 
المعبود في شرح سنئن أبي داودء المديئة 1474؛ باب في سكنى الشامء ص188١.‏ 

514 ,162مرعة11 .0ه.0 رع») 
يحاول الباحثان أيضا القيام بربط «ايثيومولوجي؛ بين «حنف؛ و«هجر» ولكننا إن كنا وجدنا تقاربا 
بين حرفي «الخاء» وةالهاء' فإننا لا نجد تقاربا صوتيا بين «الفاء؛ و«الجيم؟ ولكننا نترك هذا الأمر 
للدرس في أبحاث قادمة. 
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نتساءل عن وجاهة اعتقادهما بأن تاريخ الهجرة 577م ليس إلا تاريخ بداية 
الفتوحات في حين أن الشهادات السريانية واليونانية التي تتحدث عن 
الهاجرين تعود إلى 54٠‏ و1575م أي بعد وفاة محمد في 577 وإثر بداية 
حركة الفتوحات حسب ما جاء في المصادر الإسلامية. 
1 النقل عن المذهب السامري 

يشير الباحثان إلى أن أحد خصائص اليهودية أنها إجازة دينية لحكومة 
معينة واحتفاء() بعاصمتها القدس وتشريع لدولتها الممثلة في المملكة 
الداودية نإتاء:ةهه86 ء220101. إن حلم الدولة أو الأمة اليهودية اختفى 
لكن الفكرة عاودت الظهور في محاولات الرّسل اللاحقين. وقد جعل أتباع 
عيسى القدس سلطنة روحية لعالم سماوي» أما «الهاجريون 11282:6265» 
فقد اختاروا حلا أكثر واقعية لأنهم تمتعوا بسرعة بالنفوذ السياسي وكان 
تأثرهم بالسامريين ونقلهم عنهم جليين في كل هذا. 

ويمثل الحرم المكي أوّل أثر للتأثر الإسلامي بالسامرية. وقد ارتكزت 
السامرية على رفض قداسة «أورشليم» وتعويضها بحرم إسرائيلي أشد 
قدمل'" وهذا يمثل بالنسبة إلى كرون وكوك موازاة صارخة مع المثال 
السامري. وكل منهما يقوم على بنية ثنائية لمدينة مقدسة مرتبطة بجبل 
مقدس في جوارهاء ويقوم على طقس مركزي يتمثل في الحج من المدينة 
إلى الجبل وفي المثالين كان إبراهيم مؤسس الحرم””. ولكل حرم منهما 


)١(‏ 002566221102): تكريس أو احتفاء. 
03 تع لزع آ .8.1 ,كلها قططنة5 ,نعاقة0 .14 (2) 
الموسوعة الإسلامية. 
() وهناك مقابلة بين موضع تضحية ابراهيم في «سخيم» 510612 والركن في الحرم المكي. وسخيم 
أو جبل الجاريزيم 03112112 271011 هو جبل يقع في سلسلة جبال نابلسء» ونابلس هي السامرة 
قديما وهي مدينة في فلسطين على ضفة الأردن الغربية؛ 3 


يون 


صلة وثيقة بقبر أبوي» قبري يوسف وإسماعيل”'' فكيف تفاعل هذان 
«المذهبان» فيما بينهما؟ 

وتؤكد المدونة الإسلامية أن الكعبة هي الحرم الإبراهيمي الإسماعيلي 
ولكن الباحثين يشككان في صحّة نسبتها إلى إسماعيل إذ أنه لا يوجد أثر 
لمكة في المصادر المبكرة خارج الأدب الإسلامي» باستثناء مصدر سرياني 
يعود إلى أواخر القرن السابع. وهو أول مصدر غير إسلامي يتحدث عنهاء 
ولكنهما يؤكدان أن ما ورد فيه عن مكة هو مجرد إضافة متأخرة”'“. فهل 
يعني ذلك عدم وجود مكة قبل ذلك؟ 

أما المصدر المسيحي الذي يتحدث عنها فهو يعود إلى بداية حكم هشام 
تخد مراع بيك لإرافيم ب بين «أوره؛ وحرّان. كما أن النص القرآني الذي 
كم يشير إليها في الآية موسو الح نالا سوه عرنعها الحغرائي 
«وفرٌ الى كن يديهم ع وَلدِيَحْ عَنْبُم بن مَكّ#. ويرى الباحثان أن 
التفاسير الإسلامية تجد صعوبة في ربط «بكة» بمكة. ويشيران إلى وجود 
مصدر سامري آرامي يخبرنا أن بكة هي موضع وفاة إسماعيل”. وهي في 
رأيهما محاولة سامرية لإعطاء شرعية توراتية للحرم الهاجري. 

ويمضيان في نقد «الجغرافيا المقدسة؛ الإسلامية الرسمية» فيشككان في 
موقع الحجاز ويثرب ويعتقدان أن الطائف تتلاقى في أكثر من صفة مع 
مدينة اسخيم» الواقعة في سفح جبل «الجارزيه)”؟» وخاصة في خضرتها؛ 


2 ,1138 .عن د 
الشرفي (عبد المجيد) » والفكر الإسلامي في الرد على النصارى»؛ ص7 7. 
)١(‏ يوسف الذي اصطفاء السامريون لينافس يهودا وإسماعيل الذي اصطفاء المسلمون ليئافس إسحاق. 


-نا10 ,كنأل 0 طاء 7 روع20عع مآ أء قص16961210 ,1 ]8 .7 1715م رمة]ط ,0ع .© (2) 
.440 -427 م ,1917 عدون ص2 قث 1131 


() أور أو تل الممَيّرِء موقع في جنوب العراق على أنقاض أور السومريّة حوالي ٠٠١‏ ق.م. منها 
نزح إبراهيم الخليل حسبٌ بعض الروايات إلى حرّان. 
52 .عوط .0ع .© (4) 


رضنا 


ومن ثم يلاحظان أن هناك شكا يحوم حول الطائف ويموقعانها في فلسطين. 

ثم إننا نجد في كتب «الترغوم»"١)‏ روايات عن الخلق 662856 تخبرنا عن 
تنقل إبراهيم وهاجر وإسماعيل إلى شمال غربي الجزيرة العربية. كما نجد 
رواية أرمنية حول أصول الإسلام قدمها بروسي وو ”27 حددت قاعدة 
الرسول العربى فى مدين 2717110188. كما جعلت مدينة مكة واقعة فى 
بتراء الأردنية عوهئء2 218 . 

كما كانت المدينة نفسها «حرما» فهى الاتجاه النهائى لهجرة الهاجريين 
ويتحدث الباحثان عن وجود بئناية تشبه الكعبة بالمدينة» قام فيها عمر بن 
عبد العزيز بتحويرات حتى لا تكون قبلة ثالثة. وقد اعتبرت هذه «الكعبة 
المدينية» قبرأ للرسول فى المدونة الإسلامية. ويقومان بمقارنة حجر الحرم 
الكو ف لجان معد المي : 


كما يمكن في رأيهما أن نجد تماثلا بين حج مكة والخروج إلى أماكن مقدسة 
في أطراف المدينة» وقد كان الرسول يرتاد مُصَلَّى في أرض بني سلامة””'. ويقوم 


)١(‏ مدينة #سخيم» تقع بين جبل الجاريزيم وهو أحد جبال نابلس الحاليّة رجبل (إيبال؟ 58681 في 
نفس السلسلة. 
(؟) 131811125 : هي الكتب التوراتية التي وجهت لليهود لكي تُقرأ في المعبد اليهودي عندما 
عوضت السريائية اليهودية في القرن السادس قبل الميلاد. وقد وضعت بالأرامية لدى السامريين. 
88-0 مم 1 آلا ممعتصمضة مدع سماكتط'ل صمناءء امه بأعوومع8 (3) 
في عمل الباحثين «الهاجري؟ : 

1752م .8138 .0 .0 

42 ,175م ,.8138 ,.0 ع .0 (5) 
حجار المدينة تحوي حُجرات زوجات الرسول وفيها قبر الرسول مثل قبر إسماعيل في حجر مكة 
وهي في المسجد الذي أعيد بناؤه في زمن عمر بن عبد العزيز» بالضبط مثلما «وقع؟ إدماج قبر 
إسماعيل عند إعادة الكعبة من قبل ابن الزيير. 


تقع أرض بني سلامة في أطراف المدينة. 


73 


هناك بالتضحية”'' . ويعتبر الباحئان الحرم المكي حرما إبراهيميا خيط «بدعوة 
موسوية» 2/0521 وتقارن غار حراء بسيناء لأن محمدا تلقى فيه الوحي مثلما 
تلقى موسى الوحي بسيناء» وقد قال ورقة بن نوفل في سيرة ابن إسحاق عن وحي 
الرسول أنه تلقى الناموس الأكبر الذي جاء لموسى”"' . 

كما يجدان في عرفات آثارا لعدوي سينائية”" فالحج بعرفات يتماهى مع 
حج السامريين إلى جبل «الجاريزيم» مستواعة© وهناك تقارب واضح بين 
هذه الطقوس مع الرواية التوراتية لقصة انتظار الإسرائيليين بجبل سيناء فقد 
انتظر الإسماعيليون أو أبناء إسماعيل نبيهم الذي صعد إلى جبلهم. ثم وقع 
في «الهاجريّة؛ على خلاف السامريّة نقل بيت الله من الجبل إلى المدينة في 
حين بقي طقس التضحية خارج المدينة. 

أما النقل الثاني عن السامرية: فكان البحث عن مشروعية للنفوذ السياسي 
الهاجري 1138376265. لقد تمثلت قيمة السامرية السياسية في إضفاء 
مشروعية مستمرة على الكهانة الهارونية 4370210 . إن الإمامة الإسلامية 
هي إذاء نقل عن السامريين. 

نفي كليهما نجد تمازجا بين النفوذ الديني والسياسي وفي كليهما تعتبر 
أولى المراتب ليطا من التعرفة الدينية والشسب الشريف“وقل اتريجم 
السامريون مفهوم الكهانة الكبرى بكلمة الإمامة عند ترجمة كتاباتهم إلى 
العربية. ويبدو أن التشابه بين الإمامة العلوية والكهانة السامرية هام جذدا 
فالمعرفة”*' في كليهما تختص بغموضها واقتصارها على نخبة عالمة. 


)١(‏ نفس المرجع: نفس الصفحة. 
.75,6 1م .1138 ,. 20 .© (22) 
ويعودان في هذه الإحالة إلى سيرة ابن إسحاق ص7١٠١-21014‏ طبعة وستنفلد 5)601610نا/الا 
.1859 
."2102 ستطقادمء عتاتهق سد 1ه 5عع 2م وتوعءط وولى" .25م ,.38آ8] ,.© ع .0 (3) 
عمعامو8 (4) 


كما أن لكليهما علاقة نسب بنبيّ”'' والمرجعية الشيعيّة تدعو إلى إمامة 
علي وتخبرنا «أن عليا كان لمحمد بمثابة هارن لموسئ»!” : 

ويلاحظ الباحثان أن قصّة العجل في القرآن”" هى بمثابة النقد الرمري 
لدور السامريين في تشكل «الكهنوت العلريج الأكبر © , 

وهذا ما يبين لنا أحد مظاهر التأثير اليهودي في الهاجريّة. ورغم الفروق 
الموجودة بين اليهودية - الهاجرية والإسلام حول الرسول المنتظر والمنقذ. 
فإن دور الفادي والمخلص السياسي الذي يعتبر أحد مبادئ الرسالة اليهودية 
يجد وريثه في شخص المهدي المنتظر. 

ويضيف الباحثان أن الهاجريين يحاولون نتيجة لهذه الجذور»ء تفسير 
سياستهم بطريقتين مختلفتين» إما بإضفاء مشروعية على الكهنوت السامري 
أو باستهلاك المهدية اليهودية الجديدة 242201552 16ة10[-7160. . 

و يؤكدان حصول تمازج بين «إشعيا 4105106 وهارون في شخص علي 
وهو ما تمخض عنه مفهوم الإمامة لدى الشيعة. 
شروط تشكل الحضارة الإسلامية 

إن علاقة العرب وفتوحاتهم بالحضارات المغزوة تختلف عن الأشكال 


.6 .1138 ,.20 .© (2)1 
.176ص ,ع13] ,.0 ع .0 (2) 
كان علي بالنسبة إلى الإمامة الشيعية في مقام هارون بالنسبة إلى الكهنوت السامري. [(الحسن بن 
موسى)؛ كتاب فرق الشيعة النوبختي»؛ طبعة ريترء اسطنبول .197١‏ صصن37]. 
(5) سورة ط الآية: 244 تَآخْرَجَ لَهُمْ عِببْلَا جَسَدَا لم حُوارٌ َالو هَدَا إلَمْحكُمْ وَإِلَهُ ثرت ». 
هع ل1مع عط 1ه أسنامعع2 عتصهممعا عط ست قط علط زوومم أكناز 15 11" .26م ,ع د81 ,.© 2 .0 (4) 


-2221 عط صا 7016 5220521122 عط) 1ه صمتأهممعلصمء لمع ضمع»211 صه عتفط عند طوادء 
"5000أوعلم طولط ل1لث عطأ أه عدذ 


ويقدم لنا هنا المؤلفان إعلانا ضمنيا عن تشكل النص القرآني بعد ظهور الشيعة؛ وسيكون هذا 
الموقف فرضية سينطلق منها كل من كوك وكرون لتقديم تصور جديد لإسلام البدايات . 
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المعهودة للغزوات «البربرية» فقد جرت العادة أن تنتهى الغزوات «البدوية» 
أو الهمجيّة 83:52:15 بتأئر الغازين بحضارة المغزوي د60 

لقد كان تشكل كل حضارة جديدة في العالم القديم يرتبط بقدرتها على 
حماية أعدائها. وكان أعداء الحضارة الجديدة من نوعين أولا الهمجيون 
2213122 الذين كانوا يعيشون في أطراف العالم المتحضر. وكانوا 
يملكون القدرة على هدم حضارة ما دون امتلاك القدرة على تعويضها؛ 
وثانيا اليهود وهم «العدو» الداخلي لهذه الحضارات القديمة. ونلاحظ في 
هذا القسم أن المؤلفين يقومان بتمييز واضح بين الحضارة اليهودية وبين 
المتوحشين من البدو. 

يعتبر كل من كوك وكرون أن الهاجرية والمسيحية هما نتيجة تبشير يهودي 
في وسط أمي”" الألاع مع صهه أ كو8 ولنامء 46 غير أن المئال المسيحي 
عرف فشلا واضحا جعله ينتهي إلى نوع من التطبّب الشعبي الذي لم يجمع 
عرقا معينا ولم يكن له نفوذ سياسي يذكركما كان الحال بالنسبة إلى 
الهاجرية. 

وفي سعيهما للمقارنة يركزان على نقاط الاختلاف لا على نقاط الاجتماع 
بين مختلف تتجارب النشأة في الحضارات القديمة. فهل يخفي هذا رغبة 
منهما في «إقصاء؛ نشأة الإسلام من دائرة النشأة الطبيعية للحضارات 
الجديدة؟ وهل هذه المقارنة بحث في «الحالة الإسلاميّة» بما هي تجربة 
مختلفة عن الشكل المعتاد لنشأة الحضارات 482116289 كما لو كان هناك 
مثال ثابت يحكم ولادة الحضارات وتشكلها. ففي رأيهما لم تأخذ 
(1) يذكرنا الباحثان في هذا الموضوع بإقرار سابق في عملهما بتنصر الجرمانيين و"الوندال' إثر 

غزوهم لروما. لأنْ «الغوطيين» 00115 لم يقودوا حملة دينيّة ولم يحملوا رسالة معينة» ,.© © :© 


4 .1128 . 
.1138 ,.© ع .© (2) 


لا 


الفتوحات العربية شكل الحركة الدينية كما لم تأخذ شكل الحركة القومية 
ولكن الهاجرية جمعت كلا من الحقيقة العقدية والهوية الإثنية”" . 

ويضيف الباحثان أن اللغة التي خاطب بها الهاجريون العالم الذي فتحوه 
كانت ذات خلفية كتابية يسهل فهمها!". 

كما يرى الباحثان أن الفتوحات الإسلامية مثلت «تحالفا» يهوديًا هاجريًا 
استفادت فيها اليهودية من القوة العرب «البربرية» واستفادت الهاجرية من 
المبادئ اليهودية. 
7 قدر الهاجرية 

يرى المؤلفان أن قوة الهاجرية كمنت في إعادة تشكيل العالم القديم 
بالجمع بين قيم يهودية وقوة بدوية همجية 8هذئةط:83 '" . 

ويمكن فهم هذا التوتر بين الحقيقة والهوية بالعودة إلى روايتين «مبكرتين» 
حول محاولة الهاجريين نشر معتقدهم. كانت الهاجرية تطبيقا لدين إبراهيم 
في عالم عرقي محلي 29270155181 وهي بحث عن حقيقة تناسب الجينيالوجيا 
الهاجرية. 

وقد وقع الدفاع عن الهوية الاجتماعية الهاجرية (شرف محمد وذويه) 
على حساب الحقيقة العقدية الهاجريّة وبذلك فإن هذا الإصرار على تضخيم 
الهوية الهاجرية الإسماعيلية هدد بإضعاف الحقيقة الهاجرية وإضعاف الهوية 
الهاجرية معها. 


757 ,.138] ,0 ع .0 (1) 
77 ,© ع .0 (2) 
ةط 220 عه:0؟ مقأءة :3ط 04 ؤمتئاءةط عط لء:تباوعة 20ط 7311165 1031ل" 


معلة) 220 لامضم رمه عط : 5عنا[ة/ 0031[ 01 ممولاءم 53 عط لء 7لناوعة لقط ععنه1 
."52326 


(؟) 82150351211 همجي» بربري» متوحش. 
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لقد مثئلت الهاجرية الحقيقة التوحيدية في صفائها البدائي؛ في حين أن 
غيرها من الجاليات الأكثر تطورا فشلت في ذلك”''. 

وتبدو الهاجرية محكومة بمبدأين متناقضين» يرتبطان بعملية النجاة 
ويتعلقان بالثنائية القائمة بين إسلام العربي وإسلام الأعجمي» ويعتبر 
الباحئان أن الهاجريين رأوا في أنفسهم شعبا مختارا على طريقة اليهود””", 
كما اكتسبوا بسرعة نظاما سياسيا على طريقة السامرة. وبذلك انضاف إلى 
تمازج الديني بالعرقي؛ انصهار ا لديني في السياسي”". وقد حافظت 
الدولة الهاجرية المبكرة على بنيتها الدينية من خلال تحويل مهمة النبي 
المنقذ إلى مهمة الكاهن الأكبر بمعنى قائد الدين والدولة والجيوش أي 
الإمام أو الخليفة. 

يستعمل هنا الباحثان مفاهيم بعيدة عن مفهوم الخلافة وقريية من 
الموروث الكتابي اليهودي» المسيحي فيقعان أحيانا في نوع من الإسقاط 
الكتابي الذي يتعسف على البُنى الإسلامية ويجر أحيانا إلى نوع من 
المغالطة أو سوء الفهم؛ خاصة أن هذا العمل قد يتوجه إلى قارئ لا يعي 
تماما الفروق الدقيقة بين مفهوم الكهنوت الديني والخلافة. 

ويلاحظ المؤلفان أن البنية السامرية لم تعتد على النفوذ الكهنوتي بل 
اعتادت على نوع من التبعية السياسية» إن المثال السامري يبدو في تجسمه 
الإسلامي مفتقرا إلى رواسب الكهنوت اليهودي بقدرته المتناهية على 


)١(‏ 1500621604طم50 يبقى الباحثان دائما في سياق المعجم التقييمي العمودي» معجم ذي دلاللات 
حافة مشبعة بنظرة سلبية إلى الإسلام. 
(؟) «إن الإسلام ليس إلا تلفيقا بين دين يهودي وسياسة سامرية» يعبر هذا الإقرار عن مرقف من 
الإسلام يقول بأنه نقل هجمي عن اليهودية فإلى أي حد يمكن اعتبار هذا الرأي علميا ولماذا لم 
يؤخط الإسلام في خصوصياته وطرافته ومنطقه الداخلي ؟ 
عط د26 عأومءم معدمطء 3 ذنا اناه غ56 قعموم3ع 113 عط ..." .123م ,.م هآ ,.0 ع .0 (3) 
"وثلاء[ عط 4ه ممتطقة) 


م 


التنظيم. وينتقلان في فقرة واحدة من الحديث عن السامرة إلى ابن حنبل 
ومن الحديث عن الخليفة المتوكل إلى الإمام سحنون وإلى سياسة العباسيّين 
المنحلة. ونحن نستغرب من تراكم الأسماء والمقارنات بين فترات مختلفة 
بنسق متسارع يكاد ينساق إلى نوع من «الثرثرة الطائشة» وهو ما اعترف به 
فعلا المؤلفان فى مقدمة عملهما''". فهل يغفر للباحث اعتراقه بطيش 
عمله» وبتهور المنهج والإقرارات؟ خاصة أنه ينتسب إلى الوسط الأكاديمي 
الجامعي. 

ويمضي الباحثان في تقديم ملاحظات متفرقة في نسق متسارع» فيعتبران 
أن الثورة العباسية فقدت ماهيتها عندما تولّت الحكم بشكل شرعي. 
فأصبحت الإمامة السئّية شرفية» ووقع تبي ثقافة يجب فيها على «المعطى 


الديني أن يتجنب عدوى السياسي»”" . 


ويمضيان في نفس النسق السريع من المقارنات العامة التي لا تستند إلى 
مصادر إسلامية أو غير إسلامية كما وقع ذلك في بداية عملهما فيعتقدان أن 
ما حافظ عليه المسلمون من الزرادشتية هو الحس العام أو الفكر الشعبي”" 
من ذلك التقليد. ثم ينتفل الباحثان لأول مرة إلى الحديث عن المسلمين في 
عملهما عوض الحديث عن الهاجريين» وقد أصبح السياسي اقتصاديا 
أساسا. 

وقد وقعت الدولة الإسلامية ضحية لتحالف القوى والقيم التي قامت 


هدو اعاعة: متقادعه 2 طاتة أناه اعد علأقط عن ,لإالهم ةط" .عمموء رط 1111م ,م ه1] ,عع بح (1) 
8ل مغاعلا ققط متطوعةامطءة طعتط نه 1ه طعيمم وعنده 10ع11 مت صا قدع10...عأ مع م10 ؤقع2 
."10115021005 عط 


/ا22 1013 أحطنه جه 0ع25ط 15 )1 220 ,داع لم1 عه؟ داع لله لاط سعاغت :د عأممط ‏ 15 ولط 1" 
01 /0202ناقع) عط ج10 0عهمق76 1201012216 15220 25عمم2 أكناتط ع لالاععم دعم لس أأدتدك18 
'"5وع20 501 125061 
(؟) وفي هذا الإقرار ضرب من الإسقاط إذ يصعب فصل الديني عن السياسي في تلك الفترة 
.5 .1138 ,عه © (3) 


5٠ 


عليها ويقوم الباحثان في هذا الموضع بمقارنة بين سكونية الخيال السياسي 
الإسلامي وجمود الشيوعية الصينية في تعلقهما بقدسيّة ديار الهجرة ينان 
8 و«المدينة)”'2. ويقدمان لنا صورة توحي بوعي استشراقي فاق 
بعض نصوص القرن 194. فقد تحدئا عن رائحة الجمال”" التي تفسد الشعر 
العربي. وحتى وإن جاءت هذا العبارات في سياق نظرة النبي إلى الشعراء 
الوئنيين فإن هذه المجازات تمثل تعبيرا لا واعيا عن تصور استعلائي للواقع 
العربي في القرن السابع. 

ويقوم الباحثان بمقارنة بين التجربة اليونانية والعربية وبالمفاضلة بينهما 
لصالح التجربة الفلسفيّة اليونانية وضد التجربة النبوية العربية. 

وخلاصة هذا كله أنْ الإسلام في رأيهما ثقافة شبه «لقيطة» لأنها أخحذت 
من كلّ حضارة شيئا ما. فهل يعكس هذا الحكم بالتشتت على الثقافة 
الإسلامية واقعها كاملاء أم يشي بعيوب ثقافة الدارسين وتشتت موراهه 
عن الإسلام؟ 

ويذهب الباحثان إلى الإقرار بأن الإسلام غير قادر على استيعاب المفاهيم 
اليونانية ولا على التعايش معها. 

إن هذه التقسيمات القيمية للحضارة وعدمها تشي بنوع من العدائية 


.5 .1138 ,.© ع .© (1) 
.6 .2138 ,© يك .© "وأعصقء أه لأعصو عط ؤز بساعمط ءتطوعق" (2) 
ربط الثقافة الغريية الإسنلاقية برائحة الجمل أو الماعزء هو تصور كاريكاتوري يقع فيه السائح 
البسيط ويعدَلَهُ أحيانا عند معايئة واقع المكان الذي يزوره؛ فهل اطلع الباحثئان على الشعر 
العربي. والأدب العربي بشكل كاف؟ 
تلتقي أشكال التمثّل للعالم العربيّ لدى الباحثين في هذه النقطة مع ما جاء في مقال «مفاهيم الثورة 
الإسلامية' لبرنارد لويس. ويبدو أن تأثير الأستاذ امتدّ من الأفكار إلى الصّور التي يصف بها كوك 
وكرون العالم العربي. وقد وجه إدوارد سعيد نقدا شديدا لبرناره لويس على مقارنته بين قيام 
الجمل وثورة العربي. وما فيها من سخرية وتقليص للثورة الفكرية بجعلها مجرّد «هيجان حيراني» 
ص4١"‏ - "١6‏ من : 1995 ,01162121512 ,5210 .8 . 
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المؤسفة تجاه موضوع بحثهما وهو ما ينقص من قيمة العمل ومن جديته 
ويدعو إلى الاحتراز منه في أكثر من موضع. كما يقرّان أن نتيجة اتصال 
الهاجريين بالمصادر اليونانية كان تنافرا”'' لا يمكن تجاوزه. على عكس ما 
خدت بين الشضازة النؤتاتيةوالذيانة الس 

ثم يقارنان بين التجربة اليهودية من جهة والهاجرية من جهة ثانية فيرددان 
أنه عندما يتعاهد اليهود مع ربهم يخضع الهاجريون له وعندما يحمل موسى 
صحف وينزل بها من الجبل فيصلح الخصومات بشكل سريع» فإن محمدا 
يتلقى وحيه عبر وساطة ملاك تابع”" . 

إن شخصية الإله اليهودي تركت مجالا لقوة خارجية غير مفهومة أفرغت 
العالم من الدفء الإنساني» وكانت نتائج هذا النزاع الحاصل نافذة في 
الإسلام اللاحق» وقد أدى ذلك إلى اعتراف المسلمين بعالم لا يُفسّر سببيًا 
بل قدريا. 

ويخلصان إلى القول إن الحضارة الإسلامية تقدم رؤية ثابتة ومتناسقة 
للعالم في بعديها العرقي والسياسي. وقد استقت الهاجرية سياستها من 
فارس وحكمتها من اليونان دون أن تتعمّق في كل أبعادها الفلسفيّة» وذلك 


بمحض الصدفة التارييخية7*' . 


1267م .138 ,0 ع .© )1١‏ 
يصر الباحئان على رفض إمكانية تمازج وانسجام الحضارات المختلفة وإمكانية التفاعل بينها. 

كه ألنادة؟ عط ...كعدمع لون طامط كه غدعهت عط للع أتعطصا أمعاهم نؤط ركمستادب 184 ع1" (2) 
205 15 15 ماأعطع ع5 01 0111 لذاع 720201 عصاءط 0غ) 7235 أ020115ء 1138316326 معطا 
-20 ل/ا35» 1128316265 عطا مع باع 2210 أ60201163 200 ,...تتكه1 علصاططة؟ أمعع 1213251 
01 عع12م 18 لالمتصقة طولل عاطهنلاموع :12 35 الناوعة ع1 ...5عع :ناموع: علمع 811 0 ووعه 
7 .11328 ,0 عن ل . لع ولتم مطامء مم امات 

تراكم ثلاثة نعرت سلبية في فقرة واحدة ص717١‏ فهل هذا وصف علمي مدعم بنصوص وحجج 

أم تحامل يكتسي شيئا من المجانية. 
.8 .1128 ,.0 ع .© (23 
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الإسلام «الصدوفي» 

لم يكن للحضارة الإسلامية أن توجد لولا تمازج القوة البدوية مع القيم 
اليهودية» لكن لما أصبح وجودها فعليا احتاجت لإثباته أن تقف موقفا عنيدا 
ومتشددا تجاه الموروث الديني القديم. 

ويعتقد الكاتبان أن الفتوحات الإسلامية كانت في منزلة وسط بين 
الأطاوت المغوليّ «العنيف» والأسلوب المسيحي المسالم؛ ولذلك لم يجد 
الإسلام صعوبة في «فرض» دعوته في إفريقية أو «القوقاز؛ ولكنه لاقى 
إمارتين هامتين في شرق بلاد فارس» فاضطر «الهاجريون» أنفسهم في هذه 
الحالة للقيام بتنازلات لصالح القوى السياسية المحلية ولبناها المختلفة. وقد 
دخل سكان شرق إيران في الإسلام طوعا وباعتبارهم حلفاء لهم وزنهم في 
اختيار مصيرهم. 

وهذه الملاحظة تمكننا من فهم دور المناطق الحدودية في صعود الفرس 
وقد ساهمت خراسان بدرجة أولى في أسلمة بلاد فارس90©, 2 "' 

ويؤكد كل من كوك وكرون وجود تأثيرات مسيحية ويهودية في الإسلام 
المبكر ولكن السامرية تبقى في نظرهما العقيدة التي كان تأثيرها الأكثر 
عمقاء في دور الفقهاء السياسي”'. ثم في علاقة هذا الدور السياسي الذي 
ارتبط لدى السامرة بانتساب صاحب النفوذ إلى عائلة أو سلالة «مقدسة» 
وأخيرا في مفهوم الإمامة والخلافة في الإسلام» وفي هذا الموضع يميز 


)١(‏ وقد تأثر الموروث الفارسي الغربي سلبيًا بالفتوحات وهو موروث الأشراف والكهنة فلم يعد 
بالقوة التي كان عليها. 
1 113 لعمه لء ع0 2106 601110 21513 2ع 112 تع طاع طن 21155 قباط مه 1أوع نان عط]" 
-ل0تتنتطمء عط عطاده1 الامطأته ععاهم عطا لعععء نم1 لإالملأصهاوطياة عامط لأنامتت طاعتطبه 
أ تعطاع ط ةا ,لاتمأواط 01 عرمعة عط لمملزعط ع6 مغ أأع1 15 2100 اناععم5 تأعناد 11 ركه رز ل111 
1 لمت تاصمء 2015م لوقاطعه عغطا 00510 تعصص قحم 2 طأعداد ص1 مرمأعلاعكل أع12 15 010 
1م .ع 12]آ ,.© ع .0 (2) 
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الباحثان بين مفهوم الإمامة بمعنى الريادة السياسية والروحية العليا للمجتمع 
الإسلامي ومفهوم العلم أو الفقه الذي يتسنى للعالم بلوغه بالتفقه والإلمام 
بالكتاب والسنة" . 

وكأن صميم العمل الفقهي يكمن في تأويل الشريعة بصورة قريبة من أفهام 
العامة وبيان الشمولية التي تختص بها الشريعة» أما المعرفة «الإمامية»”*» 
فقد قامت على اجتهاد «سري» لنخبة ثقافيّة”" . 

ويرى المؤلفان أن الشيعة وفرت للإثنيات مجالا أكثر حرية؛ مثل البربر 
والأتراك والألبانيين إذ لم يكن لديهم حضارات يخافون عليها (وذلك من 
حيث تحقيق المساواة بين العربي وغير العربي). فهل يمكن لنا أن نقبل مثل 
هذه الأحكام حول حضارة البربر””©»؟ 

ويمضي الباحثان في الانتقال من فكرة إلى أخرى دون أن نجد خيطا 
منطقيا يربط بين الفكرة وأختها. فيتحدثان عن فترة لا تهمنا بشكل مباشر في 
بحثنا هذاء وهي الفترة العباسية التي قام فيها كل من هارون الرشيد 
والمأمون بدفع حركة ترجمة للحكمة اليونائية هدفها التأسيس لدين مفهومي 
وتجاوز حرفية الشريعة» وحاول المعتزله تجاوز «الحديث» والسنة النبوية 
بالعقل خلال نفس الفترة”*©. 

ويرى كلاهما في التجربة الشيعية نقلا للآليات الاجتماعية والفكرية 


)١(‏ الإمام )2:15 لدى السامرة الفقيه فطط2: والإمامة بمعنى الخلافة أو إمارة المؤمنين 
0ط . 
(*) وهي معرفة ترتبط بالإمامة بمعنى الكهنوت الأسري أو كهنوت سلالة معينة 5165)118655. 
لم .م112 ,0 ع .© (2) 
() لقد قامت أعمال كلود ليفي شتروس على رفض الأحكام التي تفاضل بين الحضارات الغربية 
والحضارات الأمريكية الهندية» وعلى رفض مركزية الحضارة الغربية. فهل يحقّ للباحئين تجاهل 
نتائج درساته الأنثروبولوجيّة؟ 
14م ,مع 113 .820 .© (4) 


للإسلام الصدوقي كما تلتقي الشيعة بالثقافة الإغريقية في الفصل بين الخاصة 
والعامةء على عكس الإسلام الفقهي السني. إسلام العامة. ثم يؤكدان عمل 
الشيعة على إعطاء شرعية لما نقلوه عن ثقافة الإغريق عبر نسبته إلى العائلة 
الجوية: 

لقد أخفق العباسيون في دعم إسلام صدوقيّ عندما أخفق المأمون أمام 
ابن حنبل لصالح سلطة الفقهاء وذلك بسبب آليات تعامل الأمويين مع 
السلطتين الدينية والسياسية 2216515000 . 

لقد عمل الأمويون على بناء هوية دينية هاجرية وبناء حضارة هاجرية من 
خلال الخلافة التي كانت تمزج بين السلطة الدينية والسلطة السياسية وقد 
اقتدوا في ذلك بالسامريين والمسيحيين. فسعوا إلى وضع سيناريو عربي 
استقوه من الموروث اليهودي ثم أعطوه روحا عربية» ولكنهم أخفقوا في 
فرض حضارة عربية هاجرية. كما حاولوا «تصعيد» موروثهم اليهودي إلى 
نوع من المجاز أو الاستعارة فحلٌ الهاجريون محل اليهودية والمسيحية معا 
عوض أن يتعايشوا معهما وذلك عبر خلط مريب بين التعايش والتعاقب 
الأفقي''' ولكن هذا العمل من التعقيد بما يجعل عبد الملك عاجزا عن 
القيام به وهو ما يقود الباحثين إلى اعتبار السامريين أصحاب الفضل على 
الأمويبن في تحصيل المعرفة إلى جانب الشرعية الدينية والسياسية. 

ولكن هذا الاختيار انتهى بتقلّص «الإمامة» المقدسة أمام #سواد؛ 
الفقهاء”"'. لقد اختارت الشيعة الإمامية التأقلم مع محيطها أينما كانت» 
وإحياء السياسات التوفيقيّة لجماعاتها «الضيقة» وذلك بالإعداد لثورة مرتكزة 
في البداية على الغيبة. أما الزيدية فقد اختارت المغامرة والطموح السياسيين» 


.5 .1138 .2 © (1) 
(00 المزجم النبارع + :تقس الستقاحة: 


هم 


فأسست دولة قبلية في غياب اجتماع القوة والثراء»ء وقد ضحت الزيدية 
بالكوئية في مقابل حضور محليء أما الإمامية فقد بقيت هرطقة حضرية 
(118) 0م610 وكان ثمن ذلك. التنازل عن الممارسة السياسية وبقيت 
الزيدية هرطقة مطبقة شرط ألا تنتقل إلى الحاضرة"'' وظل «الفقه» الإمامي 
شفويا بينما أصبح الفقه السني يدرس ويدوّن. لقد اختارت الزيدية البداوة 
وضعف التعمق وانزوت في التّخوم والأطراف. أمّا الإمامية فقد اختارت 
الغيبة في المركز. 

ويمضي الباحئان في مقارنات مفيدة بين المذاهب الإسلامية وتلك 
اليهودية. فيقربان الزيدية من «الفريسية» المنطوية والحمائية على عكس 
الصدوقية المنفتحة التي يقارنانها بالتجربة الإسماعيلية. وتكمن خصوصية 
هذه التجربة في كونها توفيقا بين الإمامة المهدية التي تعد بواقع الإمامة 
الزيدية دون محليتهاء وتقول الإسماعيلية بكونية «النهايات الإمامية» مع 
رفض فشلها السياسي. إن الإسماعيلية مهدية تخلق علاقة توتر بين الحاضر 
والمستقبل المعرفيين والروحيين وكاد عبيد الله يكون في رأيهما أسعد لو 
شغل منصب الإمام الزيدي. وإذا صرف الدذاعي «صك» المهدي المنتظر 
لحسابه فإن ذلك يخلق تداعيا للمستقبل في الحاضر ويفسح المجال لواقع 
ما بعد أخروي [508310108108»-2051 ”"2. وإذا لم يقع «استعمال الصك'» 
فإن المهدي يفرغ من أي محتوى سياسي. 

وتكمن قوة الإقناع الإسماعيلية في استعاراتها القوية. وإذا ما تداعت هذه 
المجازات والصور انقلبت حقائق حرفية كما وقع ذلك مع تجربة «الدروز» 
العقدية» أو إذا ما وهنت هذه الحقائق فزخرفت المعاني بكلام غامض 
ومحير. ينهدم التوازن الدقيق الذي يربط الإيحاء بالمراوغة. ورغم نجاح 


6 .1128 .0 .© (1) 
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التجربة «الصدوقية ‏ الإسماعيلية» في الإسلام فإن بقية العالم الإسلامي بقي 
سجين تقسيماته «الفريسية» 27‏ السنية. 
خشونة التاريخ الإسللامي 

إن التاريخ الإسلامي موسوم بضيق أفق وجمود مفزعين”"» وقد تأثّر 
بنفس الثالوث الذي كون تاريخ أروباء وهو ثالوث مركب من معطيات 
كلاسيكية ويهودية وهمجية'". وكان الإسلام مصير اليهودية في الشرق» 
أما مصيرها في الغرب فكان «الكالفينية» وما نتج عنها من إصلاحات 
وانتصار للعلم. وكان صعود الكالفينية مفاجئا مثل الإسلام المبكرء ولكن 
العمل العسكري الكالفينى» عبر جيوش الله فى القرن /ا١‏ 0009 01 وعأصة) 
تمثل في حرب أهلية لا في فتوحات خارجية كما كان حال الدعوة الإسلامية. 

وعندما دخل الإسلام إلى إيران» كان عليه أن يفسح مجالا لعادات 
الأرستقراطية الفارسية وأعرافها وكان ذلك ما جرى مع الكالفينية في فرنسا 
ولولا ذلك لما نجح كلاهما. ويقوم المؤلفان بمقارنات تنتهي دائما بنتيجة 
تتكرر كثيرا وهي عملية الانتقاص من التجربة الإسلاميّة. وإرجاعها إلى 
الجذور اليهودية دون البحث في جذور هذه اليهودية نفسها. 

ونتساءل أحيانا عن مدى وجاهة هذه المقارنات وعن مدى علميتها 
خصوصا وأنها'*' ستُّفضي إلى تمثل الإسلام بصورة التجربة السكونية التي 


)١(‏ انظر الملحق. 
16 معد 1ه 11:1 220 2312012655 م مأءعاتما 2 لؤط 0م21 م 15 لإنزهغ1115 عتصنة 1و1" (2) 
142 ,ع 213 ,0 عل .0 . "'وع0 50111 


.9م .8128 ,.0 ع .© (3) 
قد تكون الكلاسيكية إشارة إلى الثقافة اليونانية بمكوناتها الفلسفية وهوما رجحناه في ترجمتنا 
لهذه العبارة. وقد تخلى الإسلام عن التراث الكلاسيكي اليوناني وقام بدمج اليهودية والهمجية 
فجاءت نصوصه حاملة لتفس التقليد الديني الذي كان حضوره فيها مكثفا وثابتا. 

(4) يفوم البالعتان يمقارفة بين ابن كيمية التحبلي الذي كدب بالعربية لبحلنالعرب من المنطق - 


ع 


تبدو دائما في موضع سلبيّ أمام أطراف المقارنة الأخرى مهما كان وجه 
المقارنة وموضوعها. فالباحثان عندما يتحدثان عن التقاء الإسلام بالمنطق 
اليوناني يختاران الإصرار على وصف الشق المناهض لهذه الثقافة ولا 
يحلّلان مختلف جوانب هذا الالتقاء الذي يحتوي على مواطن التقاء وتفاعل 
وإثراء للإسلام والموروث اليوناني. 

ويعتبر كوك وكرون أن الإسلام لم يعرف إصلاحا دينيا على عكس الأنوار 
الأوربية في ق ١18‏ أو الإصلاحات الكالفنية في القرن .١7‏ وتبدو كل 
المناسبات صالحة لجعل التجربة الإسلامية تجربة عقيمة غير قادرة على 
التتجدد أو التحرر ورغم حدود تجربة النهضة العربية» تلك الحركة التي 
عرفت نشاطا إصلاحيا منذ القرن ١9‏ مع الأفغاني وعبده وغيرهما من 
المنخرطين في مشروع إعادة بناء تمثل العربي المسلم لترائه. 

إن إصرار الكالفينية والإسلام على إقامة علاقة مباشرة وآنية للمؤمن مع 
ربه قد بذد شرعية تدخل البني السياسية» وفسح ذلك الإصرار المجال 
لسلطان لا مشروع وغير موضوعي في الدولة الإسلامية. لكن الكالفينية لم 
تكن قادرة على إنشاء فراغ مماثل فيما يتعلق بالمثل السياسية. إن الإصرار 
على قرب المؤمن من الله في كليهما قد احتوى وبدد الفروق «الهيلينية» بين 
الخاصة والعامة» ولكن مآلها كان مختلفا تمام الاختلاف. لقد غزا الإسلام 
العامة روحيا أما الكالفينية فقد غزت العامة فكريا بمفاهيم تميل إلى 
العلمانيّة. :إن المساواة الدينية ومفهوم المساواة الذي تبناه خوارج 
«حضرموت» وورثتهم الشّيوعيون على حسب عبارة المؤلفين» هي قيم 
تجعلهم يتقاسمون نفس العداوة لعائلة الرسول العربي»”'". 


> اليوناني» وبين «إيليرت» 581.107 الذي كتب ب«الألقونكية» ليحمل معرفة الله إلى الهنود 
الأمريكيين. المرجع السابق» نفس الصفحة. 
- 13م ر.عة1] .© ع .0 (1) 
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إننا نعجد فى المذاهب الفلسفيّة والمدارس الفقهية المتعايشة محاولة 
لإحياء بعد عقلي وتزكية لتنازلات متبادلة «نشي بتصرفات دنيوية»"©. 
ويقارن المؤرّخان كتب الفقه بمسانيد الحديث فيقو لان: 

«أما فى المسانيد فهناك فى رأي الباحثين عمل مخالف لعمل المذاهمب 
ارين لأنه يميل إلى لسري وإلى تجميع قوائم معلومات بسيطة 
00000 

ويعتقد الباحثان أن الفكر الوسيط قد قام بمحاولة رتق الفكر الأفلاطوني 
والأرسطي عبر الأفلاطونية الجديدة. ويعترفان أن المسلمين قد حاولوا 
الفصل بينهما. 

إن هذه الملاحظة هي من الملاحظات القليلة التي توليا فيها إنصاف 
الفكر الإسلامي ولكن هذه البادرة جاءت في شاهد يتيم يسهل على 
القارئ أن يمر عليه مرور الكرام”' وقليلا ما وجدنا في هذا المؤلف 
اعترافا بوجود تجارب طريفة في لحظات من تاريخ نشأة الإسلام الذي لم 
يكن دائما كما تَمَثّله المؤلفان مجرد فكر ذي حد واحد تشله السكونية 
وتحكمه جذور الهمجية» وقد تكرر ذلك في أكثر من موضع في هذا 
المؤلف» ويمضيان في ملاحظاتهما المقارنية. فالتقاء الميراث الهيليني 


- لقد أراد الباحثان بحديثهما عن عداوة الخوارج لعائلة محمد» مقارنتها بعداوة الشيوعية الماوية 
للعائلة الامبراطورية الصينية. 
)١(‏ لماذا يصر المؤلفان على استعمال استعارات وألفاظ سجالية مشحونة بالأحكام القيمية: 
-كل عط 02 ع ص الالعطا 220 إاأومء017 ملعم تاوتلزعمء أومطءة ,وطق ط0 2ط تدعتطم مده إنطم" 
.ك0 اللقطعط نط تتتآطية برلطهعم1مع0 5غ .ه؟ وعأأهم ما وعم وعع [نال 12 01 عناى 


(؟) كل ما يتعلق بالتراث الشرقي الإسلامي يبدو في رأي الباحثين معقّداء ولذلك يصعب تذكر محتواه 
وجزئياته البسيطة وإلى جانب التعقيد فهو يختص بثرثرة #سسخية» لا أهمية لها. نفس المرجع؛ 
ص15 .1١‏ 

ضرف نفس المرجع: شاهد 279 ص 7176. 


: 


والبهودي في راي الباحثين قد أنتج الإسلام في الشرق والعلم الأوروبي”© 
في الغرب. 

وبذلك فإن لأوروبا مرجعيات ثلاثاء الإصلاح 218680086020 والنهضة 
لععطة155قط186» والقومية لصرؤوناهده12513., أما الإسلام فليس له إلا 
المرجعية السلفية أو العودة إلى ديانة موحدة تكتفي بإحياء ثقافة السلف 
الصالح. 

وقد أنتج التاريخ الأوروبي الحداثة التي غمرت كل العالم» بينما أنتجت 
محاولة التوحد العربية الومّابية في باطن الصحراء العربية”" . 

وقد بعث العرب حضارة خاصة بهم في وقت وجيزء بعد أن كانت 
حضارتهم منعزلة نوعا ما عن بقية العالم. وقاموا بوضع حدود هذه الحضارة 
بشكل «مبكر» نسبيًا م تمسكوا بها. 

ويكمن خطأ الهاجريين في كونهم غزوا العالم بمبادئ يهودية. ولكنهم لم 
يحققوا فيه نجاة اليهود الدنيويّة ولم يمكنهم أن يرفضوا هذه القيم صراحة» 


.5 .8138 ,.0 ع .0 (1) 
لقد وجدت الأصولية الإسلامية تجسمها الاجتماعى فى ١تجار؟‏ الشريعة 7365088210 213362 
اّذين سلموا مشيثتهم إلى الله حنى أصبح الإسلام بفضل الله في غنى عن المنطق إلى الأبد بينما 
أصبحت أوروبا بفضل العلم في غنى عن الله إلى الأبد. وعندما أنتجت قومية علمانية بعد أن 
أصبحت النظرة الرياضية للعالم طاغية في أوروبا منذ قاليلي؛ لم يكن بوسع الإسلام سوى أن 
ينتج قومية دينية للعرب أو شعوبية لادينية لغير العرب. 

.2328.5 ,0 ع .© (2) 
لقد وقع كوك وكرون في تعميمات لا نعلم إن كانت مقصودة أو معبرة عن معرفة انسبيّة؛ بالعالم 
الإسلامي الواسع؛ ولكنها تعميمات تقدّم لنا على أي حال نفس الصور الجاهزة 5ء5]6:601(/0 
التي تواترت في مؤلفات استشراق القرن 19. وهي تتكرّر في تمثل هذين الباحثين للجغرافيا 
الإسلامية فهل كل العالم الإسلامي صحراوي وهل كله وهّابي؟ 

طعتطل إانصعع27200 8 15 0ع 0ذذ! /إ115601 22ع7 معنا 01 قمملاأع2ع؟ ع منأء 2ع اما عط 1" 
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حتى يبلغوا شكلا آخر من أشكال النجاة الأخروية مثلما كان الأمر لدى 
النصارى كما لم يمكنهم عزل أنفسهم عن الحضارات التي غزوها على 
طريقة اليهودء ولا الذوبان فيها على طريقة التصارى فلم يمكن لخلاصهم 
أو لحضارتهم أن يثمرا يوما ما أو يدركا آمالهما"'' . 

ويرى المؤلفان أنه يمكن تفسير انتشار الإسلام بنشأة حركة الفتوحات 
ولكن النجاة التي وقع أجهضت في الإسلام «الأرئوذكسي» السئّي» يمكن 
أن تتواصل في «مهدية» الشيعة. وفي المناطق الحدودية النائية والقصيّة 
ويمكن للحضارة التي قمعتها السئّة أن تتواصل في الشيعة والصوفية. 

إن الدولة الإسلامية ليست ممثلة بشكل جيد في الواقع الحالي الهمجي 
للدول الإسلاميّة ولكتّها تسججّل حضورها بشكل متقطع في التصادم مع غير 
المسلمين أو «الكفار». ويعترف الباحثان أنهما لم يتطرقا إلى موضوع اهتمام 
الدعوة الإسلامية الجديدة الذي يتعلق أساسا بالحياة الأسرية للمسلم. 

وقد أفرغ «الحاضر العائلي» «في المسيحية» من محتواه الديني في انتظار 
النجاة المقبلة أما في اليهودية فهناك الأمل في نجاة قومية مستقبلية وفي 
شريعة متشددة يجب تطبيقها في الحياة العادية”*». لكن المسلمين لا 
يملكون آمل النتجاة البهودية قن هذا العالم الدنيوي ولا قلق المسيحيين 82نا 
نجاتهم في العالم الآخرء وإذا ما نظرنا في شرائعهم فإنه بإمكانهم الاكتفاء 
بتطبيقها على مستوى العائلة الضيق”"' . 

إنه يصعب على ابن حنبل أن يتسلّق نخلة وراء امرأة جميلة مثل «ربي 


ععلء ل[نامه هه22ناتكك متغطا مه صم نام طعلع: ماعط معطللء!7" .146م ,عد ,عع .© (1) 
."لم0 تنما 0 عحازمه عاأنان 


(*) فإذا كان مصير الفتاة المسيحية أن تكون راهبة فإن قدر الفتاة اليهودية أن تكون عضوا في الجيش 
الإسرائيلي؛ وفي كلا الديانتين تبدو طرق النجاة إما غير مؤكدة أو مجهدة ويبدو من خلال ذلك 

أمل النصر واضحا في كل عائلة. [المرجع السابق: ص41١].‏ 
.236-5م ,.8 813 ,.© 8 .© (2) 
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عقيبة 4411978 كما أنه لا يقدر على الصعود إلى الله على طريقة «سمعان 
العمودي الأكبر» 5هانائز؛5 «ووصز5-)5 (2. ولا تخلو هذه الجملة من لهجة 
ساخرة احتقارية ومغرضة»ء فهل يمثل ابن حنبل كل الموروث الفكري 
الإسلامي؟ 

ويبدو التراث الإسلامى الوجدانى فى نظرهما مفتقرا لأدنى درجات 
الرومانسية'”" كما لا نجد في الإسلام مثيلا للعلمنة «الماركسيّة؛ التي 
تتضمنها الدعوة اليهودية وما حملته من قوى مؤثرة أو مثيلا للفرويدية التي 
اعتبراها علمنة للبروتستانية المسيحية» فهل يجوز الحديث عن رومانسية في 
ق/ام أو مقارنة الإسلام بالماركسيّة؟ 

إننا نتها مجيود التلكين تن متجاوتهما للسقازتة رين النذاسية الكدابية 
والمذاهب الإسلامية. عندما يلاحظان أن الفقه الإسلامي يشمل مركزا وسطا 
بين الفقه «الفريسي» (الذي يحوي مذهب «بيت شماي» المتشدد ]86 
51323 ومذهب «بيت هلال»: المتسامح 1711161 :86) والفقه القائل بأن 
المسيحي يحقق النجاة عبر الإنجيل وأنه متحرر من العهد القديم ومن كل 
أشكال الأحكام والقوانين السائدة في أية ثقافة. 
المسلمين بقي في زغاريد نسائهم الموروثة»”". وقد تدهور النظام العام 


-2232 عطا صذ لماع لإأاعوم 2 2162 ععنا ساقم ج لعطتمتك علقط غ20 اناه لوطم و5 م1" (1) 
0100 الاذقتاص 12 131لام 2 متاك مغ لععم عط 10ل معطناعه خبط وحاعلةى زط ط2 1 1ه وعم 
.(147 وقد ,ن ع .0 ) "وع 1 لالا)5 ممع صستذ-ا5 )أه تعممممم عط ما 
(1) لعل نظرتهما الإسلامية هي التي تفتقر إلى شيء من الوجدان: ولعلهما يسقطان إحساسهما السلبي 
تجاء الإسلام على كل جانب يتولون وصفه بسبب نوع من العدائية اللاواعية نحو موضوع البحث 
علطم طم 15131020 . 
7 م3 ,0 ع .© 237 
استعمل المؤلفان هذه العيارة ومعناها القهقهة عن سفه أو قلة حياء "818816 0]" وقد رجحتا أنهما 
استعملاها لأنهما لم يجدا عبارة خاصة بالزغاريد في اللغة الانقليزية. 


فنك 


للمجتمع الإسلامي منذ زمن وعوضته الحياة العائلية وعبودية الفتيات. وقد 
ولى المقدس هاربا من المجال العام» ووجد مهربا في الحياة الخاصة فإن 
كان المسجد يتوجه إلى الصحراء قبالة الحرم المكي» فإن بيت المسلم 
يحوي قبلته الخاصة» ولعل هذه هي آخر رواسب الفتوحات الإسلامية7" . 


خائمة 

لقد تبينا فى هذا الفصل الأول مقاربة الباحثين لنشأة الديانة الإسلامية» 
وقد ارتكزت على القول بانبئاق هذه الديانة عن مذهب يدعى «الهاجرية». 
وكشفنا سعيهما إلى إبراز علاقة الإسلام باليهودية وخاصة بمذهبها 
الصدوقي و«هرطقتها» السامرية. 

ويعتقد الباحثان أن الإسلام تنكر لجذوره اليهودية وحاول طمسها في 
سعيه لإثبات هويته وخصوصيته» ويعلنان عن وجود نصوص هاجرية قد 
أتلفت”"'2. كما يؤمنان بضرورة التعويل على نصوص غير إسلامية لفهم 
نشأة هذه العقيدة» بسبب افتقار النصوص الإسلامية للموثوقية الكافية من 
جهة أولى وبسبب تأخرها عن الحدث التأسيسي من جهة ثانية. وسنفصل 
الحديث في مقالتهما عموما في الباب الثاني من بحثنا. ونكتفي هنا بالإشارة 
إلى أنه سيكون لهذه الأطروحة أثر بالغ الأهمية في أعمالهما اللاحقة حول 
التاريخ السياسي والاقتصادي لإسلام القرن الأول للهجرة. 

وبعد أن تطرقنا في الفصل الأول إلى الحديث عن المشغل الديني» 
سنحاول أن نفهم موقف التيار الذي نهتم بتقديمه في عملنا هذا من المشغل 
السياسي. وقد اخترنا أن نعمق النظر في مقالته من السياسة «المبكرة» وفي 
طبيعة الخلافة في القرن الأول. 


دده عتعط) مأعصسمط غهءط )1635 )2 هق مستلئن84 ع1" 146م ,عمل ,.0 ع .كن (1) 
'"وعتمط 


أن يكون للمسلمين حرمهم حتى داخل بيوتهم. 
168ص ,مه ,0 ع .© (2) 
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الفصل الثاني 


مقالة السياسة «المبكرة؛ أو طبيعة النفوذ 
الذيني في القرن الأول للهجرة 


1 مدخل 

تساءلت الباحثة باتريسيا كرون فى مؤلفها «خليفة الله) عن طبيعة الخلافة 
المبكرة؛ إذ كانت الخلافة فى اف تن الباحثين فى الإسلاميّات مؤسسة 
ديئية بحتة» ولم تكن في رأي البعض الآخر مؤسسة ديئية أو سلطة ديئّة إلآّ 
في حالات محدودة ومتأخرة. وستعمل كرون في بحثها هذا بمعية مارتين 
هيندس على دحض الموقفين. 

ويلاحظ كلاهما أن السلطة الدينيّة في الإسلام السَّئي قد كانت من 
مشمولات الفقهاء أكثر ممًا كانت من مشمولات الخلفاء. ويشيران إلى أن 
الأمور لم تكن كذلك في البدايات: «فقد كانت الخلافة المبكرة في رأيهما 
محتكرة للسلطتين الدينية والسياسية كلتيهما)”'. 


ام ,1986 رووعر2 لإأأووع الد نآ عع ل طسحةء ,طم تلجت 6005© .14 ملمناط ممه .2 عممع02 (1) 
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كان على الخليفة أن يحدّد السنن والشرائع الإسلاميّة» فكان الدين كله 
وكانت النجاة التامة لا يتحققان إلا بتزكية من الخليفة. وتستخلص من ذلك 
أن ملامح الخلافة السئّيّة شديدة القرابة من الإسلام الشيعي”". 

ولكنّ هذا الاستنتاج يبدو لنا مفاجئا وسريعا فأن يحتكر صاحب النفوذ 
السلطتين الدينيّة والسياسيّة أو غيرهما من السّلطات ليس حكرا على الشيعة 
أو أن يكون صاحب النفوذ السياسي مهيمنا على السلطة الروحيّة فهذا أمر 
لم يكن حكرا على الإسلام فحسب فقد كان هذا الاحتكار شائعا في ' 
الحضارات القديمة والوسيطة. 

و يسارع الباحثان في بداية عملهما بتقديم نتائجهما ودحض آراء غيرهما 
منذ الصفحة الأولى. وهذا مفاجىء لنا لأننا اعتدنا أن ينطلق الباحث في 
الخطاب العلميّ من تساؤلات يطرحها لا من أجوبة يسعى إلى إثباتها. 
وسنحاول في هذا الفصل أن نفهم مقالة الكاتبين في «السياسة المبكرة». 

لقد كان الرسول في الأدبيات الإسلامي «رسول الله؛ في الأرض 
و«خليفته» في المسائل الدينيّة كما في المقالات السياسيّة”"' . 

وقد انتقلت السلطة السياسية عند وفاة محمد إلى صاحب النفوذ الجديد: 
الخليفة» أمّا السلطة الدينية فتوقفت مع الرسول أو انتقلت إلى أولئك الذين 
حفظوا أقواله. هؤلاء هم الصحابة وقد نقلوا أفعاله وأقواله إلى الجيل 
اللاحق الذي نقلها إلى الجيل الموالي له وهكذا دواليك» وكل من درس 
أقوال محمد وأفعاله وحفظها امتلك بذلك شرعيّة تمنحه نفوذا دينيّاء وعلى 
هذا النحو أضحى النفوذ السياسي حكرا على فرد بينما أصبح العلماء 
والفقهاء محتكرين وممثلين للنفوذ الديني على نحو رسمي. 


.0 ,1ع .© (1) 
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ولكن بما أن الخلفاء الثلاثة الأولين كانوا من الصحابة (أبو بكر» عمر 
وعثمان) فإنَ السياسي والديني بقيا ملتحمين أو بالأحرى منحصرين في قمّة 
الدولة. وفي تلك الفترة كان للخلفاء صلاحية إقرار الشرائع وتنفيذها. 

وقد جمع علي وهو الخليفة الرابع» من الصفات كونه صحابيا وصهرا 
للرسول؛ ولكنه أخفق في الحصول على قبول عامة المسلمين وفي السيطرة 
دبع “كن ناة لعلف الانوروظة النين كرا يسك ناي ْ 

وانتهى التحام الديني بالسياسي مع علي» فاتجه الخلفاء والعلماء كل إلى 
وجهة مختلفة» ليلتحما من جديد ولكن لفترة قصيرة مع عمر بن عبد العزيز 
أو عمر 11» الخليفة التقي. 

أما أغلب الشيعة فقد رفضوا هذا الفصل. فالشيعة الإمامية والمذاهب 
الموالية والقريبة منهم رأوا أن عليا ورث السلطتين من الرسول. وبذلك فإن 
الخليفة الشرعي الذي يلي عليًّا لم يحصل على حمّه في الخلافة لأن أهل 
السئّة «اغتصبوها) منهء والنتيجة أنه لا يمكنه إلا أن يكون قائدا دينيا لأتباعه 
من الشيعة. 

وقد رأى بعض الدارسين في الشيعة «خروجا عن الأصل» (عءصة/06) 
فهناك من رأى أنهم كانوا أتباعا لقائد سياسي حَوّلوه فيما بعد إلى قائد 
روحي”' . وهناك من رأى أنهم رفعوا قائدهم إلى مرتبة القائد الروحي منذ 
البداية'"2 وذلك بتأثير أفكار غريبة عن الإسلام» ولعلّهم استوحوا ذلك من 
صورة القائد ذي «الكاريزما» الاتية من جنوب الجزيرة العربية قبل الإسلام 
(الجنوب كان فارسي الحضور). وبذلك اعتبر الشيعة منشقين عن الشكل 
الأصلي للخلافة. 


,1966 لمآ ,/إ5ه)115] مز وطهوعة عط] ,.8 وزع (1) 
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لقد بدأ الشيعة والسنّة بنفس الفهم لدور الخليفة. ولعلنا نملك في الغالب 
مصادر ستّة التوجه أو بصدد أن تصبح ضمن الأغلبيّة السنيّة. وقد توحي لنا 
أن مفهوم الخلافة كان في هذه المصادر سني التأثير. ولكن كرون تحترز من 
ذلك» وتشكٌ في أنه خطأ منهجي. فهي ترجح أن المفهوم المبكر للخلافة 
شيعي الجذور”"' . 
لقب خليفة الله 

ينطلق الدارسان من إقرار هو أن لقب خليفة الله استعمل من قبل 
الأموين 9 فالخلنة هز من يخلف الغاتت. أو العيث زيما أن الله حاضو 
وحيّ فالخليفة ليس خليفة الله بالمعنى الحرفي للكلمة» وإِنّما خليفة محمد. 
وهو حسب قولدزيهر خليفة الرسول الذي قبل الله به. أمَا باريت 
(04887) ”" فيرى أن الخليفة في القرآن هو الرّسول المختار ويذكر ذلك 
في وصف النصٌّ لآدم وداود. وإذا كان باريت على صواب في إقراره بأنّ 
خليفة يعني في القرآن «الوريث» أو «خليفة الله بمعنى خليفته الذي 
اصطفاهء فهناك من خالفه الرأي. ومن هؤلاء وات (08/877 الذي يعتقد 
أن هؤلاء المفسرين عملوا على تجتب هذا التأويل لأسباب سياسية وفضلوا 
تأويلات بحثوا عن معناها باجتهاد كبير مثل الخليفة بمعنى «اللاحق؛ 


(7117ع1و0م) 0 
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ولكن ما جعل مفسّرا مثل الطبري يلجأ إلى رفض فكرة «خليفة الله» لم 
موقف البيضاوي الذي يضيف أنْ كل نبي هو خليفة لله. كما أنْنا نجد مقاطع 
في الأدب والشعر ترفض موقف قولدزيهر ولا يمكن لها حمل أي معنى آخر 
بخلاف معنى «خليفة الله». ومن ذلك عبارات مثل «أمين الله». «راعي الله»ا؛ 
«سلطان الله4». «نائب الله». وفى خلافة عثمان وهو أوّل من تأكد معه 
استعمال لقب خليفة الله. استعمل لقب «أمين الله». ولا يمكننا أن نخلص 
إلى أن هذا اللقب اكتسب أهميته المتزايدة مع الزمن بل كان معناه منذ 
البداية يكتسي تلك الشحنة الرمزية التي نراها في لقب «خليفة الله» 
(إأنام06). ولكن حيتي”" يرى أن لقب خليفة الله كان في الواقع مسندا إلى 
المتوكل أي أنه متأخر الاستعمال في الهرم السياسي الإسلامي. 

إِنَّ لقب «خليفة الله؛ تسمية تستدعي بقوّة السلطة الدينية بكل رموزهاء 
ولذلك اهتم به المؤلفان» ويبدو أن هذا اللقب أَسْيْدَ إلى كل خليفة أموي» 
امتدت خلافته إلى أكثر من سنة. وكان تسمية رسمية لأهم سلطة في الدولة 
الأموية لا لقبا شرفيا فحسب. 

كان لقب خليفة الله اللقب الرسمي لرأس الدولة الأموية". ولم يكن 
رغم ذلك» اللقب الأكثر ورودا في المصادر ولا اللقب المستعمل في 
المراسلات. فأمير المؤمنين لتاقط)1ة؟ عط 6ه 35065 1قدده0 كان لقبا استعمله 
اكثر من خليفة. أما فى المصادر غير الإسلامية”؟' فلقب خليفة لا يظهر إلا 


)1( © 1ع‎ 6.6١ 
)2( 0. 4م .0.0 ,1ع‎ 
)3( 0. 1نم 6.0 8ع‎ 
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في وثيقة سريانية «متأخرة»» وجهت إلى عثمان «خليفة رسول الله». وقد 
تطور اللقب من خليفة رسول الله إلى خليفة الله في العهد الأموي؛ وظهر 
ذلك في قطع نقود باسم عبد الملك”'2. وكان الوليد 11» يستعمل تسمية 
أمير المؤمنين عندما يتوجه إلى رعيته. ويستعمل لفظة خليفة عندما يصف 
الخلفاء أو يذكر تاريخهه”" . 

ويتحدث يزيد بن المهلب عامل خراسان في رسالة له إلى الخليفة سليمان 
بن عبد الملك  97(‏ 44ه).؛ عن «عمر بن الخطاب وعثمان بن عفان ومن 
بعدهم من خلفاء الله». وهذا يعني أن كل الخلفاء هم خلفاء اي" . أما 
الخوارج فيرفضون هذا الرأي» فقد استعمل أبو حمزة في خطاب له سنة 
٠4م‏ لقب خليفة بمعنى خليفة الله ناقدا سياسة الخلفاء ومخالفا في ذلك 
الشيعة إذ كان اللقب معترفا به عندهم””*'. 

ثم يقدذم المؤلفان خبرا عن رفض عمر بن عبد العزيز تسمية خليفة الله في 
الأرض» ولكنهما يشككان في هذه الرواية فهناك شخص مجهول الهوية 
توجه إليه على أنه خليفة الله فرفض ذلك, وفي الآن نفسه لا يجدان رواية 
عن رفضه ذلك اللقب عندما توجه إليه جرير بنفس التسمية”* . 

كما استعمل لقب خليفة الله لدى العباسين”' مع أبي العباس والمنصور 


,1982 80972201116 220 ع1ملصهط:ةن) .إأعاء50 عتصق 15 01 لإانأمعء 2151 عطأ مه ع 
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والمهدي الهادي وهارون الرشيد والأمين والمأمون والمعتصم والوائق 
والمتوكل والمنتصر ثم مع المعتز والمهتدي والمعتمد والمعتضد كما 
استعمل نفس اللقب عند سيطرة البويهيين على الحكمو”" . 

وفي حكم الأمويين بالأندلس وقع الاختيار على لقب خليفة الله. واعتبرت 
الشيعة الإمامية أئمتها «خلفاء الله فى أرضه6”'". أما الإسماعيلية فرأوا أن 
نفسه «خليفة الله على العالمين». وتميزت الزيدية عن غيرها بعدم استعمالها 
للقب خليفة الله" في حين واصل الخوارج موقف أبى حمزة»؛ عبر عبد 
الكلام :بن عانم اليشكوري الذي كان يسخر من ارتكاب المهدي أخطاءء 
وادعائه فى الآن نفسه خلافة الله. 
الطهطاوي الملك المصري» الخديوي من ضمن خلفاء الله في أرضه. 
وتنتقل بنا كرون من العصر الأموي إلى جنوب شرقي آسيا اليوم حيث 
يعتمد خليفة الله لقبا ملكيا في جاوة؛ وفي إفريقيا حيث خطط الرئيس 
السوداني النميري في ١184‏ لجعل بلاده جمهورية إسلامية ثم أعلن نفسه 
خليفة الله فى الأرضص7*' . 
مفهوم الخلافة طوال ١‏ قرناء ويلاحظان بشيء من «السخرية» أن هذا 


)0غ( مع المقتدي والمستظهر والمقتدي والناصر والمستنصر. 
07 .1ع © (2) 
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المعنى تغير من 777 إلى 155١م‏ أي في ١١‏ سنة أكثر منه في ١‏ قرنا. 
فعلماء السنة يرون أن خليفة رسول الله كان اللقب السائد منذ 517م, 
فسمي أبو بكر خليفة رسول الله حسب بعض المصادر”''» ولكن هذه 
التسمية تغيرت بعد 155م. أما عمر بن الخطاب فقد سمي «خليفة رسول 
الله”"2 ويروي أنه رفض هذه اللقب وطلب من الناس أن يسموه أمير 
المؤمنين. 

ولكن الباحثان يصران على أن الخلفاء الأمويين هم الذين أسسوا لممارسة 
نفوذ ديني فعلي. ويلاحظان أن هناك شهادات عديدة على استعمال عثمان 
للقب خليفة الله قبل معاوية وذلك في شعر حسان بن ثابت. ويخالفان بهذا 
الموقف رأي روتر (80177810)”" الذي يعتقد أن البيت المنسوب إلى 
حسان بن ثابت والذي يخص عثمان ليس صحيحا. ويريان أن لقب خليفة 
الله ليس لقبا أمويا كما أعلن قولدزيهر بل يجد جذوره مع عثمان وفي 
الخلافة الراشدة» ويوحي بالنفوذ المطلق للحاكم» وهو أحد الأسباب التي 
جعلت العلماء يرفضون هذا اللقب لأنه لا يترك لهم مجالا للنفوذ الديني. 

وينتهيان إلى استنتاج جريء يفيد أن تسمية «خليفة رسول الله» لا يمكن أن 
تكون الا تسمية تولدت عن وضع سجالي (21651مه [ةتصءاهم) . 
فالشخصيات التي رفضت تسمية خليفة الله مثل أبي بكر وعمر وعمر بن 
عبد العزيز هي رموز تمثل في الواقع قدوة علماء السنة. ويريان أن هذا 
الرفض نسب إليهم بشكل متأخر إلى جانب أقوال ومواقف أخرى بهدف 
إضفاء مشروعية تاريخية عليهاء وأن مسألة طبيعية الخلافة تندرج ضمن 
النسق نفسه» ولا سبب يجعلها تخرج عن هذه القاعدة. والنتيجة التي 
)١(‏ ابن سعدء الطبقات الكبرى» بيروت 21945١‏ ج37 ص1844. 
(5) البلاذري» أنساب الأشراف» ج١2‏ تحقيق: حميد الله القاهرة ١1904‏ ص5ة07. 
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نخلص إليها من خلال هذه الإيحاءات والمقارنات هي أن مفهوم الخلافة 
«المبكر؛ هو على الأرجح مفهوم مغاير لما وصلنا عبر روايات علماء السنة. 
أي أن الخلافة كانت تجمع النفوذ السياسي والديني في شخص الخليفة وهو 
ما يعني أن الخلافة في الإسلام الأول استبدادية”" . 

في حين ظهرت تسمية خليفة تحت حكم العباسين بمعنى انتسابه إلى 
سلالة رسول الله. ويضيف المؤلفان أن العلماء أصبحوا يقبلون تسمية خليفة 
الله بعد أن فازوا في صراعهم مع الخلفاء على النفوذ الديني. 
ويعتقدان أن الفقهاء نجحوا في إعادة كتابة التاريخ””': وفي نسبة رؤيتهم 
للخلافة إلى أول خليفتين في تاريخ الإسلامء فرفض الأمويين هو في الواقع 
عائد إلى موقف الفقهاء”" الذين نقلوا ذاكرة الماضيء أكثر مما هو ناتج عن 
عداوة العباسيين لهم. 
7 المفهوم الأموي للخلافة 

يُعلن المؤلفان أنهما سينظران في مفهوم الخلافة لدى الأمويين وفي 
علاقتهم بالرسول. ويلاحظان أنه لا أثر في الروايات التي وصلتنا عن العهد 
السفياني لعبارة رسول الله. وهي عبارة غابت أيضا عن البرديات. كما تظهر 
في النقوش العربية على النقود العربية ‏ الساسانية كلمة الله لا الرسول. أما 
النقود العربية البيزنطية البرونزية التي تظهر فيها عبارة محمد رسول الله. 
والتي نسبت قديما إلى العهد السفياني» فإنها تنسب اليوم إلى العهد 
المرواني. ولم تصلنا قبل العصر المرواني إلا بعض الكلمات التي نقشت 
على ضريحين وهي لا تشير إلى رسول الله؛ لكنها تكتفي بالإشارة إلى الله. 

6.2 ,11ع © (1) 
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أما في العهد السفياني فقد وقع إسناد المكانة المركزية إلى الله» ولم يكن 
هناك حضور للرسول في اللقب السياسي السفياني. ويبدو أن أول إشارة إلى 
الرسول محمد تظهر في م في قطعة نقود يبدو انه وقع «صكها؛ في 
فارس من قبل عامل من أتباع الزبيريين. ونجد نفس الإشارة في قطعة ترجع 
إلى ٠594م/‏ ١لاه‏ تنسب إلى الساسانيين العرب الذين كانوا أتباع الأمويين. 
وقد تم إيجاد كتابة (في القوس ذي الأضلع الثمانية) بقبة الصخرة تعود إلى 
0ه وتشير ير إلى أن محمدا والمسيح هما من رسل الله. وتظهر 
كذلك عبارة محمد في بردي من بروتوكولات مصرء خلال حكم عبد 
العزيز بن مروان 580 5٠/ام/‏ 58 - 465ه7 . 

كما أمر عمر بن عبد العزيز بتعليق الكلمات 0 

«لم يلد ولم يولد / ومحمد رسول الله الأكبر والمسيح هو أيضا رسول 
الله؛؛ ويرى الباحثان أنه في ضوء كل ذلك ليس لدينا ا بالمفهوم 
العفوي «المبكر» لمنزلة الرسول. 

وتشير كرون بمعيّة مارتين هيندس (11181105) إلى رسالة طويلة للوليد 11 
وجهها إلى الأمصار الموالية تتعلق بتعيين من سينوبه فيهاء وأهم ما فيها 
خصص تتأكيد أهمية طاعة خلفاء الله. إن الخلفاء والرسل يعتبرون من أتباع 
الله (406183733715) وبما أن محمد هو آخر الرسل فإن خلفاؤه من بعده 
يستمدون نفوذهم من الله مباشرة. ويعتبران دور الرسول محمد محدودا في 
تللك الر0, 

فقد عد محمد رسولا من بين الرسل الآخرين. ومن الحتمي أن نظرة الوليد 
لعلاقة الخلفاء بالرسل كانت نظرة الأمويين عموما. لا شك أن غياب الإشارة 
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إلى محمد بشكل رسمي وعلني في الفترة السفيانية يدل على احتواء مفهوم 
الخلافة للنبوة ولعلاقة الخليفة بالله. أمَا في العصر المرواني فيتأكد هذا 
الموقف في رسائل يزيد 11 ومروان 11 بشكل يقدم الخلفاء على المَقَدّس. 

ويخلص المؤلفان إلى نتيجة تميل إلى شيء من الجرأة بالمقارنة مع 
الرسائل المعتمدة» والشواهد المستند إليها. 

فهناك بعض اللبس في تحديد هذا الموقف من الخلافة» هل هو موقف 
الطبقة الحاكمة الأموية أم موقف المجتمع الإسلامي والفكر الإسلامي بشكل 
أعم؟ 

يبدو من خلال كل هذا أن الخليفة والرسول كانا يعتبران من «خدم» الله 
ولكل مكانته ومنزلته المستقلة عن الآخر. 

ويرى الباحثان أن محمدا بدأ يكتسب أهمية ترفعه إلى منزلة يفوق بها 
غيره من الأنبياء السابقين عندما تضخمت مكانة الخلفاء الأمويين» وقد بدأ 
ذلك في رأيهما مع معاوية''2. وهو ما يوحي بأن منزلة محمد كانت في 
مرتبة غيره من الأنبياء قبل خلافة معاوية وأن الأهمية التي اكتساها نتجت 
عن الخطاب السياسي الأموي حول أهمية الخليفة”". 

ويتأكد هذا الموقف في الشعر المرواني أساسا فالرسول أرفع مقاما من 
الخلفاء لأنه يتلقى الوحي ولولا ذلك لكان الخلفاء رسلا. فيصفهم الفرزدق 
بأنهم «ذوو العلم تكلموا به عن الرسول». ويردد الأمويون أن الله اختارهم 
لأنهم من سلالة عثمان وذلك لكسب شرعية وراثية ودموية ويعكس هذا 
الرأي حاجة بني أمية إلى تبرير نفوذهه”" . 


."م" لقنس 4 طات؟ أعطممعم 2 اناد 15 لعتصحص م طن 84 .28-29م .0.2 ,ع .0 (1) 
29 ,0.6 ,.آط ع .© (22 
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ويبدو في رأيهما أن الحكم الأموي بدأ مع عثمان لا مع معاوية فالأمويون 
اعتبروا عليا متطلعا إلى المنصب لا غير. أما الرأي القائل بأن عليا هو رابع 
الخلفاء فيعتقدان أنه رأي متأخر يعود إلى القرن التاسع للميلاد (ه). إن 
الخليفة كان بالنسبة إليهم «قبلة التائهين» و(مانع الفتنة» ولاموضع سبل 
الهدى»؛ هو «نور الناس»»؛ «منار الهدى» و«مبدد الظلام». ويرجعان هذا 
إلى أشعار الفرزدق وجرير؛ ولكننا نتساءل عن إشكال لا بد من طرحه هو 
هل كان كلام الشعراء هذا مجرد مدح أم كان تجسيدا لموقف المسلمين 
عموما؟ لماذا يقدمان لنا التاريخ السياسي على أنّه المرآة العاكسة لكل 
التاريخ الإسلامي؟ أليس من واجبنا التساؤل عن مدى تطابق هذه الشعر 
المدحي مع الحقيقة التاريخية. 

ويضيفان أن الخلافة الأموية قد اقترنت بمفهوم العدل والرحمة والأمن» 
إذ يرى الأمويون أن المهدي ليس نبيا قادماء بل هو كامن في شخص كل 
خليفة يقود المسلمين وينقذهم من الشيطان. 

ويربطان الخلافة بمفهوم النبوة عبر فكرة النجاة"'' فالخليفة يتمتع بعصمة 
تنقذ المؤمن من الضلال» وهو الحصن والمأوى ضد التفرقة وهو المنعة 
ضد المعصية. ويرى يزيد 1 أن الخليفة هو حبل من حبال الله ولذلك فعلى 
المسلم الاعتصام 0 

كما يعتقدان أن ما بدا لنا منافسة سياسية هو في الواقع صراع ديني مبكر. 
فهناك إمام واحد في أمة واحدةء واختيار الإمام الحق أصبح أمرا أساسيا 
في مسألة النجاة. وقد سأل حاكم أموي أحد الخوارج «هل تعترف بخلافة 


)1( 531-١1 
من سورة آل عمران في المصحف العثماني برواية حفص لقراءة‎ ٠١7 (؟) وتوافق هذه الإحالة الآية‎ 
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معاوية» فأجابه بالسلب فقتله. وفى خلافة المهدي بن المنصور ١58(‏ - 
84ه) استشهد نقيب عياسي قائلا لا إله إلا الله محمد رسول الله وعلى 
بن أب الهو ورقة رسول الوراوف الامامة بد 

ولقد اهتمت الفرق والمذاهب بالخلافة بشكل يثير الاهتمام وهو ما يعني 
أن الخليفة لم يلعب دور الريادة السياسية فحسب بل كان له دور في تكوين 
الشريعة الدينية. وقد بدأت صياغة مفهوم الخلافة منذ حروب الردة. فإذا ما 
اعتبر أبو بكر الخلافة مؤسسة سياسية لا غير» فإنها أصبحت في زمن عثمان 
خلافة لله في رأي بعض المستشرقين» ويناقش الباحئان في هذا الموضوع 
تيان (417ل1) فى كتابه الخلافة إذ يريان أن الخلافة كانت من الإيمان» 
منذ نشأتها لا فى خلافة عثمان فحسب» وأنها كانت ديئية المعنى والغاية 
منذ أوائل الإسلام. 
17 - سنن الخلافقة 

لقد كان للخلفاء الأمويين دور مركزي في صياغة الأحكام والشريعة 
الإسلامية. ويقدم المؤلفان مثالا قرآنيا على ذلك”" فقد أمر الله داود وهو 
خليفته في الأرض بأن يحكم بالحق بين الناس. وقد وقعت مقارنة الخلفاء 
الأمويين بداود وسليمان. وكان دورهم قضائيا تشريعيا في بدايات الإسلام. 
كما يدعو المؤلفان إلى العودة إلى الأحاديث المبكرة» التى يتجلى فيها ذلك 
الدور. فقد كان إصدار الأحكام جزءا من دور الخلفاء في لقعي الأمو ا 
كما كان جزءا من دور الوالي أو الحاكم ؛ وكانت بعض الأحكام جاهلية أو 


م ,.©.6 ,.11 ع .© (1) 

(؟) سورة صء الآية 77؛ يتوجه الله إلى داود قائلا م بََدَاودُ ذا جَعلْتَكَ َلِِفَهٌ في الْأرْضٍ م ين ألتّاين 
لق 

0ع طم 19/825 رلصة بسقل1 نط لعأصاوم أوم) 03015 25 لعغاءة قطوتلةء عط غ18" (3) 
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يهودية الأصل ويشيران في ذلك إلى أن أهم الأحكام الواردة في الحديث 
المنسوبة إلى الأمويين لم تكن من وضعهم'"' ؛ ويشيران أيضا إلى أن 
الحديث ارتبط بأحكام قام الأمويون برفعها إلى مستوى السئن الإسلامية”", 
كما يبينان إلى أن هذه الأخكام استنبطت كذلك من القوانين الرومانية. 

ويستشهدان بموقف ابن حزم «الساخر؛ من اعتداد المالكيين بسنة أهل 
المدينة مؤكدين أنها في الواقع قرارات عبد الملك والوليد وسليمان ويزيد 
1[ وهشام والوليد 11 وبعض أحكام عمر بن عبد العزيز الذي لم تطل 
خلافته. 

وقد اتفق شاخت في موقفه مع ابن حزم”"» فالشرائع الأموية هي في رأيه 
نقطة التأسيس للشريعة الإسلامية كما بلغتنا. ولكنه يشكك في صحة 
القرارات المنسوبة إلى الأمويين» والإشكال في هذه النقطة هو أن الفقهاء 
قد اعتبروا السئن الأموية سننا نابعة من الخلفاء دون أي شك؛ والحال أنها 
قد تكون اجتهادات تعود إلى حاكم أو والء ثم نسبت بشكل متأخر لذلك 
الخليفة أو ذاك. 

وإذا كان الموقف التقليدي يقضي بأن الخلفاء الراشدين وعمر بن عبد 
العزيز قد نهضوا بدور تشريعي في الإسلام» فإن الواقع في رأي المؤلفين 
هو أن كل الخلفاء لعبوا دورا تشريعيا بسبب دورهم السياسي. 

ويرى شاخت وتيان أن مفهوم الشريعة الإسلامية كان في البداية علمانيا 
أي مستقلا عن «الدين»: فلماذا صاغ الخلفاء الشرائع فيما بعد» والحال أن 


عط 1اء/8 لدع لإهطم 205 لالإقطنآ عط ه) معط مء25 طأاتل113 طعتطت موستائم عط أؤه غأوه834" (1) 
-44م "2115015 15أاع12 18 امه 8626 2039205لآ عط أقطا عقمعة عطا م1 لدع 21 ماوأعطسصن 
.06.0 .21 ع .0 ,45 
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0.0 ,11 عك .0 ,45 رجحو[ 2660 انتره؟ 205لآ/ا72ملآ عط أقطأ ممنا 


(*) ينقد ابن حزم سنن المديئة وشرائعها لأنها تقوم على قرارات «خليفية» لا إمامية. 
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ورثاء الرسول الشرعيين هم الفقهاء لا الخلفاء؟ وقد قام كل منهما بمراجعة 
هذا الموقف. فشاخت يرى مثلا أن دور الخلفاء التشريعي اقتصر على 
بعض النشاطات التشريعية الإدارية. أما تيان فقد ركز على دور الخلفاء 
الديني» ومركزهم الذي فاق مركز الفقهاء. 

وينفي المؤلفان هيندس وكرون أن تكون للخلفاء الراشدين مكانة مميزة 
في التشريع المبكر"''؛ ويريان أن النفوذ التشريعي كان نفوذا مارسه 
الخلفاء» فكان الفقهاء في ضوء ذلك مختصين في شريعة الخلفاء لا شريعة 
محمد. وهناك من الشرائع ما يعود الأمويون في تحديده إلى ما حكم به 
الخلفاء الراشدون (وخاصة عمر ومعاوية وعثمان)؛ دون أن تكون لها 
ااسابقة» نبوية إذ أن الخلفاء والصحابة هم أول من حدّد هذه الشرائع. وقد 
اهتم العلماء'”'2 بحفظ هذه الأحكام وفي الآن ذاته قام الفقه التقليدي برفض 
أحكام الخلفاء في المواضيع التي حكم فيها الرسول بشكل مخالف. ولكن 
يبدو في الواقع أن الخلفاء واصلوا تطبيق أحكام عبد الملك وإن لم تكن 
مطابقة للسنة المحمدية. 

و يناقش الباحثان شاخت حين يعتبر أن الخلفاء كانوا مهتمين بأحكام 
الضرائب وببعض المسائل العامة فحسبء ولا يحددان في ذلك أسماء 
الخلفاء الذين اهتموا بغير هذه المواضيع. ويؤكدان أن ملاحظة شاخت 
تتناقض مع الواقع التشريعي إذ أن الأمويبن وضعوا أحكاما'" تتعلق بالزواج 
والإرث الخ. وهناك بعض النصوص التي تشهد على دور معاوية في تحديد 
قواعد الصلاة والصيام وعلى تدخل عبد الملك في تحسين الحج والصلاة» 
كما نجد شهادات عن تصويب العلماء وتصحيحهم لعبادات الخلفاء. 


0 .6.0 .11 ع .© (1) 
زفق العلماء بمعنى الفقهاء. 
(؟) هناك حكم قضى به معاوية اعتبر أفضل من حكم قضى به عمر. [المرجع السابق: ص05 017]. 
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ويمضيان في إعطاء الأوصاف التي نعت بها الخلفاء ومنها وصف يزيد 11 
بأنه إمام الهدى سدد الله رأيه» وسليمان بأنه الملك المهدي. وبما أن 
الخليفة كان يتمتع بهدى الله فإن منبع أحكامه ألوهية ويمكننا في هذا 
الموضع اعتبار هذه النتيجة تبسيطية نوعا ما فالهدى لا يعني بالضرورة إلهية 
الأحكام. وينصرفان إلى الحديث عن موقف الخوارج الذي يرفض خطة 
الخلافة برمتها('". وبدأ المثل الأعلى الذي يمثله الخلافاء يتهافت شيئا 
فشيئا على أيدي الفقهاء في أواخر العصر الأموي وتفاقم هذا التهافت في 
العصر العباسي. 
؟ ‏ من شرائع الخلفاء إلى السنة النبوية 

يرى الباحثان أن مفهوم السنة في شكله التقليدي يقوض نفوذ الخلفاء من 
خلال هذه النقاط : 

١‏ إن الفقهاء هم الذين تولوا التعريف بالسنة المحمدية لا الخلفاء 
(الأمثلة فقهية أساسا). 

١‏ - إن السنة النبوية جاءت في شكل قوانين واضحة» لا يمكن أن تتخذ 
مصدرا يقتدي الخلفاء بروحه لصياغة سنة تتناول مواضيع جديدة. 

*“ إن سنة الرسول ترفض كل إمكانية «إعادة» تأويل؛ ما عدا التأويلات 
التي يقوم بها الفقهاء وبذلك لا يتسنى للخلفاء المساهمة في التشريع. 

ويرفض الباحثان الموقف القائل بأن المفهوم الأموي للخلافة ولدورها 
التشريعي هو انحراف عن الإسلام لم تقبله الأمة بكل مكوناتها”". 
ويضيفان أنه وقع استنباط مفهوم السنة النبوية من خلال عبارة «كتاب الله 
وسنّة نبيه» وهي عبارة تعترضنا كثيرا في فترات الاضطرابات. إذ يستعملها 


(1) ثلا حكم إلا لله 50م ,6.0 ,11 :6 .0. 
8 .0 لاع .© 22 


مثلا الشيعة للحصول على دعم أشراف البصرة (580م). وقد كان من 
المألوف أن يستدعي معارضو الدولة الأموية هذا المفهوم» وكانت هذه 
العبارة بمثابة «شعار المعارضة» مثل عبارة «الأمر بالمعروف والنهي عن 
المنكر». ْ 
وقد كتب الحجاج لقطري بن فجاءة الخارجي» أنه خالف كتاب الله 
وحاد عن سنة رسوله”'"2. لقد احتج الثائرون على الحكم الأموي وعلى 
الظلم في توزيع الثروات» وبقاء الجيوش في سوريا وسوء معاملة عائلة 
الرسول» والاستبداد الخ... ولقد اعتبر الأمويون أن أعمال الخلفاء مطابقة 
لأعمال الرسول ورأى الثائرون عكس ذلك. وكان العامة كلّما اشتكوا 
حاكما يعمل بغير السنة فإن ذلك يعني أنه غير صالح لخطة حاكم. «وفي 
الواقع لا تعني سئّة محمد شيئا»”"'. والرهان الحقيقي لم يقم على مدى 
احترام الأمويين للسنة والقرآن وإنما على حظوظ الثائرين في الحصول على 
مطالبهم» إنه رهان سياسي بالأساس. ويبدو أن مفهوم الكتاب والسنة لدى 
الحارث بن سريج وأتباعه يوافق مبدأ السيطرة المحلية على الحكام 
المحليين”" . إن توافق الكتاب والسنة يعني العدل كما يفهمه مسلمون 
معينون في وضعيات وظروف معينة. وقد كان مفهوم السنة كثير الورودء 
كلما تعلق الأمر بوصف الماضي ولم يكن مفهوم السيرة المحمدية متواترا 
في المصادر تواتر مفهوم السنة. وقد بايع أزد خراسان عبد الملك بن 
حرملة على كتاب الله عز وجل لا غيرء ولم يقع ذكر السيرة ولا السئة وهو 
أمر يطرح إشكال مشروعية السنة ودورها في الفترة التأسيسية. ويبدو أن 


)١(‏ يقول الحسين «وأنا أدعوكم إلى كتاب الله وسنة نبيه فإن السنة قد أميتت»» الطبري» المنتخب من 
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الحارث بن سريج كان يدعو إلى الشورى في الخلافة» وإلى تفضيل من 
اتبع أهل البيت» دون أن يكون مفهومه للقيام بالسنة والعدل لصيقا بقوانين 
محمكل. 

وقد عرفت الروايات التاريخية حسب المؤرخين تجديدا لمعلوماتها 
وتوظيفاتها خلال عملية نقلهاء وذلك إلى جانب حضور أعراف قبل 
إسلامية في السنة المحمدية. ويعتبر الباحثان الشعر أقل عرضة للتحريفات 
من بقية المصادر» ولكنه ليس «معصوما» من ذلك» وهو ما يعنى أن 
التحريفات تسربت إلى الشعر والنثر على حد السواء. أما إذا ما رجعنا إلى 
الرسائل الأموية أو العباسية الأولى» فإن هناك خلطا بين مفهومي السنة 
وكتاب الله نتج عنه إفراغ لكليهما من كل معنى”' . 

لكن الرسالة المنسوبة إلى الحسن البصريء» تعلن أن المذهب الذي لا 
يملك حجة إلهية هو مذهب خاطئ. وكان أصحاب المذاهب يصرونء. كل 
من جهته. على أنهم تعلموا عن السابقين الذين عملوا بما أمر به الله ونقلوا 
حكمته واستنوا بسئة رسوله. إن إصرار الحسن البصري على ضرورة توفر 
حجة إلهية قرآنية أو نصية يعنى أنه لا يعترف إلا بالقرآن مصدرا للسنة كما 
تهنا إله الموولرن الذين تمده البضري. 

ومعرفة كتاب الله وسنة رسوله تعني معرفة كتاب الله في رواية ينقلها وكيع 
في القضاة"". إن معظم الرسائل”" تعتمد القرآن مصدرا للسنة ولا تحيل 
على الحديث”*' وفي هذا الإقرار صدى لنتائج مايكل كوك في عمله 


21١ ©. ه‎ 11.6.0 

(؟) وكيع (أبو بكر محمد بن خلف)» أخبارالقضاة» طالمراغي القاهرة» 1941 2196٠‏ ج1آآ: 
ص70 

(") البكاي (لطيفة)» قراءة في رسالة ابن إياض» ص5 - ١5‏ . ص .0١‏ أما الرسالة الإباضية» التي 

ينسبها اليوم مايكل كوك إلى خارجي يدعى جابر بن زيد والتي عرفت سابقا بأنها رسالة ابن إباض 

الثانية إلى عبد الملك فقد غابت عن المصادر الإباضية الأولى ثم ظهرت بشكل متأخر ومفاجئ- 
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«العقيدة الإسلاميّة المبكرة». 

لا يمكننا أن نؤرخ هذه الرسائل بشكل دقيق وقد كان بعضها لا يورد 
الحديث والبعض الآخر يستشهد به. وفي هذا ما يوحي بأن الحديث كان 
بصدد الإنجاز في أواخر العصر الأمري .وهو ما جعل كرون تؤكد ظهور 
الحديث بعد ١6٠١ه.ء‏ وتضيف أننا إذا ما اقتصرنا على ما بلغنا من مصادر 
قبل ٠5/ام‏ فسيبدو لنا الحديث مفهوما غريبا. 

ويبدو أن ما وقع اعتباره سنة نبوية من قبل الفقهاء في الفترة الأموية» نادرا 
ما خرج عن دائرة الفقهاء أنفسهم. 

كما نجد حديثا نسب إلى عمر ولم تظهر رواية تنسبه إلى الرسول قبل 
عصر المهدي”'“. إن حديثا مثل ١كل‏ مسكر حرام» لا يرد في مصنف عبد 
الرزاق بن همام الصنعاني» وقد نسب في البداية إلى ابن شبرمة الذي كان 
يشغل خطة قاضي الكوفة في أواخر الحكم الأموي» وتغير شكل هذه القولة 
حين نسبت إلى الرسول» وظهرت بعد ذلك في المعجم الصغير للطبراني. 

وقد وقع أيضا بعض الخلط بين أحكام عمر 1 وعمر 711" بسبب تشابه 
الأسماء. ويروى أن عمر 11 أرسل في طلب خطب عمر 1 من حفيده 


> في القرن السابع للهجرة وذلك في نسخة البرادي لكتاب الجواهر المنتقاة. وقد بينت لطيفة 
البكاي في دراسة نشرت حديثا حول هذه الرسالة أنها قد تكون منحولة وذهبت في ذلك إلى ما 
ذهب إليه كوك غير أنها نقدت تعامله مع الوثيقة» باعتبار أن «الشك في نسبة الرسالة إلى ابن 
إباض»؛ في تقديرها هلا يمكن أن يكون دافعا للبحث عن صاحيها... لأن ذلك لا يفضي إلا إلى 
افتراضات يعسر تأكيد صحتها من خلال ما توفره المصادر» وتضيف أن بعض الرواة والباحثين قد 
شككوا في انتماء جابر بن زيد إلى التيار الإباضي. 
.99 مقع 120 استامن14 رأمدظ ,.54 علهه© (1) 
3 © 6 ,قاع .© (2) 
وتظهر في رأي الباحثين أحيانا أحاديث يرويها الحجاج في : تهذيب ابن عساكر: ج14 ص 0. 
() لقد قال عمر 11 لولاته عندما نبهوه إلى تقلص مداخيل الدولة بسبب كثرة الدخول في الإسلام» 
«لقد أرسل الله محمد داعيا لا جابيا ولا خاتنا». 


رف 


«خطب عمر وقضاؤه في أهل القبلة وأهل العهد؛؛ وأنه طلب من والي 
البصرة أن يكف عن إرسال الناس إليه ليسألوه عن السنة» وأن يرسلهم 
عوض ذلك إلى الحسن البصري على ألا يطلع هذا الأخير على فحوى 
رسالته تلك. 

ورغم اهتمام عمر بن عبد العزيز بالسنة المحمدية فإننا لا يمكن أن نعتبره 
من علماء ونقلة الحديث. فهل هناك إذا ما يخول لنا القول إن السنة بمعنى 
ااشرائع مدعمه بالحديث»» تشكلت خلال الحكم الأموي؟ 

لقد اعتبر العباسيون أنفسهم مثل الأمويين أفضل الخلق بعد الرسول. فأعطى 
أبويوسقف للخلافة دورا تشتريعنا"'" : ولكته دور تقلضن لحسات الفقهاء: 

وقد بدا ابن المقفع''' مستغربا من عجز الخليفة عن التدخل في عمل 
الفقهاء, وتولد عن ذلك غياب مراقبة الخلفاء لعمل الفقهاء. وتشريع ذاتيَ 
يفتقر إلى الموضوعيّة والتناسق. ناهيك أن رجلا من الكوفة تلقى إجابات 
متباينة من ثلاثة فقهاء عن السؤال نفسه»ء وجاءته هذه الإجابات من أبى 
نيفة وابن شبرمة وابن أ 5 ْ 
حنيفة وابن شبرمة وابن أبي ليلى ‏ . 

ويرى ابن المقفع أن الخليفة يجب أن ينظر في هذه الاختلافات الفقهية 
التي وقع إسقاطها. 

يبدو من خلال ما تقدم أن ابن المقفع لاحظ تقلص دور الخليفة التشريعي 
وهو ما أفقده سيطرته على عملية التوحيد بين مختلف الأحكام الفقهية. 


)١(‏ بين محمد بن عبد الملك الزيات أن الخليفة له حق الطاعة والنصيحة من رعيته أما الرعية فلها حق 
العدل والرأفة وإحياء السئن الصالحة عبر الخلفاء . [نفس المرجع: ص١8‏ - 487 العقد الفريد: 
أبن عبد ربه» ج14 » ص١1‏ 5. 

(؟) المرجع السابق» ص86؛ ابن المقفع (عبد الله أبو عمر)» ورسالة الصحابة» دار الثقافة» الدار 
البيضاء» مطيعة التيسير» د.ت. ص9 .18-1١5/1١١-‏ 

() وكيع (أبو بكر محمّد بن خلف)» أخبار القضاقء ت 05'ه. ج2111 ص5. 


3,2: 


ويخبرنا مصدر أندلسي مبكر”'' أن المنصور طلب من مالك بن أنس أن 
يضع موطأه لتوحيد العلم ولإرساله لقواد الجيش والحكام في كل البقاع. 
وكان مالك يرى أن أي محاولة لتغيير العادات المحلية للمسلمين سينظر 
إليها على أنها كفر. 
الروماني بطلب من جوستينيان”"". ويريان أن مفهوم السئة العباسي عرف 

فالأمويون يعتبرون أن سنة الله يمثلها رسوله ويحافظ عليها خلفاؤه؛ ولكن 
العباسيين كانوا أكثر اهتماما بالسنة وأكثر حديثا عنها. 

ويرى العباسيون أن معاوية أخفق في الحفاظ على السنة الهادية والقدوة 
الماضية التى جاء بها أئمة الحق عندما اعتبر زيادا بن أبيه أخا له «فالولد 
للفراش» ومن ادعى إلى غير أبيه أو انتمى إلى غير مواليه فعليه لعنة الله" . 
وهما حديثان دون إسناد فوي. 

وأصبح للفقهاء في الفترة العباسية مكانة هامة فكانوا يصحبون الخليفة في 
الحج ويشهدون توقيع الوثائق الهامة ويجيبون على أسئلة القضاة وكان لهم 
لباسهم الخاص”*2. وقد وضع القاضي الحنفي أبو يوسف كتاب الخراج 
حول الضرائب بأمر من خليفته؛ واستشهد فيه ب١٠7‏ حديث”” . 

86-7م ,0.6 ,83 ع .© 217 


(؟) المرجع السابق: ص87 0260 0015م 2 5/25 012016 ع5 21160 فكانت الاختيارات التشريعية 
محدوردة ومالك لا يمكن أن يعوض جمعا من المشرعين. 

(:) الأصفهاني (أبو فرج)» كتاب الأغاني» ت807ه, القاهرة 2191/4 ج4؛ ص 191. 
«كان يعتم بعمامة سوداء على قلنسوة طويلة ويليس لباس الفقهاء ... أقبل أبو يوسف القاضي 
بأصحابه أهل القلانيس». 

(5) المرجع الشابق: ص85. 
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ويُروى أن هارون الرشيد في آخر سنة من ملكه راسل أبا حمزة الخارجي 
ودعاه إلى كتاب الله وسنة الرسول» فأجابه أن الهداية في كتاب الله وسنته» 
وأن الخلفاء غير قادرين على قيادة الأمة روحيا بينما كان هارون يرى أنه 
قادر على إحياء السئن الهادية عبر الحديث؛» ومن أطاع الخليفة أطاع 
الرسول والله. 

لقد وضعت سيرة الرسول في 57/ام أي ١0١(‏ ه) وفي نفس تلك الفترة 
ظهرت المذاهب وتوفي أبو حنيفة في نفس السنة» ومالك في 745 م/ 
8ه أما الشافعي فقد وضع مذهبه في عهد المأمون. 

يسمّي شاخت سنّة الرسول قبل الإمام الشافعي «السنة الحية» وهو ما يربط 
السئة بمفهوم الخلافة الراشدة''". ولم تكن السنة حية بالفعل إلا في «أذهان 
الفقهاء»» ويرى أبو يوسف أن عمر هو آخر خليفة 11 انتمي إلى السَّلف 
الصّالح أما آخر خليفة مارس سلطة تشريعية فكان هشام””. وقد طمس 
الأمويون من الذاكرة التشريعية العباسية وهو ما أغلق مدونة سئن الخلفاء 
وأصبح التشريع آنذاك من حق الفقهاء وحدهم. 

إن مفهوم السنة النبوية شكل منذ ظهوره خطرا على سلطة الخليفة. ولذلك 
حافظ الخلفاء على حى التصرف النهائي في الشرائع انطلاقا من أعمال 
الفقهاءء ولعل قرابة العباسيين من «الرسول» جعلتهم يمنحون أنفسهم هذا 
الحق. وقد لاحظت كرون أن المنصور أولى أهمية خاصة إلى الأحاديث 
المروية إلى الهاشميين وعنهم» وأن المهدي فسر قدرته على إحياء السنة 
بقرابته من الرسول وهي سنة لم يستطع معاوية إحياءها”". ولكن الفقهاء لم 
يهتموا بدور القرابة في تحديد السنة» بل قالوا بالإجماع فقد قال عبيد الله 


0 ,6.2 ,87 ع .© (1) 
زفق المرجع السابق : ص .1١‏ 
(؟) المرجع السابق: ص45. 


كلا 


الأنباري للمهدي «يجب أن تحكم بالرجوع إلى كتاب الله ثم إلى سنة 
رسولهء وفي غياب ذلك باجتهاد ما أقره الأئمة الفقهاء»”'' أو باجتهاد 
الحاكم بمشورة أهل العلم. ْ 

ولا يمكننا في الواقع الحديث عن فترة في التاريخ الإسلامي أفرغت فيها 
الخلافة تماما من دلالاتها الدينية”"' . 
1 مراجعة تاريخ الخلافة «المبكرة, 

عندما قضى المتوكل على المحنة في 774ه/ 48م اعترف بأن محاولة 
المأمون دعم دور الخليفة بما هو قائد دينيَّ كانت محاولة فاشلة» وبذلك 
كان على الخليفة الاكتفاء بالسلطان السياسى ولكن عملية تجريد المؤسسة 
السياسيّة من كل ما هو ديني لم تكن عمليّة جذرية. إذ جاء الغزالي لإعادة 
شحن الخلافة بمعناها الديني في مواجهته للرهان الباطني”" . 

كان عبيد الله الأنباري” قاضيا بالبصرة أسند له لقب «الإمام العدل» 
ولقد أرسل للخليفة «المهديٌ» رسالة يستفزه فيها فيقول «واستخلافه منهم 
أنبياءه ورسله المرسلين والخلفاء الراشدين والأئمة الفقهاء؛» ووصف هؤلاء 
بأنهم الهُداة العلماء ‏ الفقهاء (50101315) الذين يعتبرون في عهد المهدي 
«أئمة الحق» ويصفهم الأنباري بقوله: «العلماء الخلفاء المعتصم بهم 
والمعصومون». 

لقن نيدن الشف مي كاري تبنطاف الاينة ينها لطت الشيننة انا 
يقودهم عوض الخليفة وانصرفوا إلى بلورة شريعة وعقيدة خاصة بهم. وقد 
(1) المرجع السابق: ص57. 
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22 المرجع السابق: ص8ة. 
هق ركيع» القضاة» ج11 ص١7١1.‏ 


اا 


فضل أهل الشيعة الإسماعيلية والإمامية الجمع بين السلطتين» فهم يرون أن 
إمامهم هو خليفة الرسول كما هو حال الخليفة العباسي فهو «خليفة لله تعالى 
في خليقته ولرسله فى أمته). 

واختارت الشيعة الإماميّة والإسماعيليّة لقب إمام لأنه غير مقترن بإراقة 
الدّماء وبإمكانية الإخفاق السياسي (حبّة الله في الأرض)» ثم إن لقب 
خليفة يعني خلافته على كل العالم الإسلامي بمختلف مذاهبه وقد كان علي 
أمير المؤمنين الوحيد في الأدب الإمامي. وعندما أعلن الفاطميّون أنفسهم 
خلفاء كان طموحهم يشمل خلافة كل العالم الإسلامي. ورغم أن 
الإسماعيلية والإمامية استقلوا بشريعتهم عن السنّة؛ فإنهم طبقوا على 
أنفسهم لقبا كان عثمان أوّل من استعمله بشكل موثق. أمَا لقب أمير 
المؤمنين فأول من استعمله كان عمر بن الخطاب. 

أصبح الإمام «الخليفة» على درجة من الأهمية بحيث جاء الاعتراف به 
على نفس مستوى الاعتراف بالله» إذ أصبح من الضرورة الشهادة بالإمام 
بعد الشهادة بالله لإثبات الإيمان”'. وهذه الشهادة تدعونا نجازف بمقارنتها 
بمفهوم البابوية. وقد يكون غياب البنى الواضحة في المجتمع الإسلامي 
المبكر وراء بقاء نموذج الإمام ‏ الخليفة نموذجا «غير ممأسس»» نتيجة 
حرص المسلمين على الاقتداء بالأوّلين» عبر التمسّك بالهياكل الإسلامية 
«المبكرة» رغم بساطتهاء وعدم تلاؤمها أحيانا مع التطورات التاريخية. 
وللإمام عند الشيعة «صلاحيات» الخليفة الأموي فهما المحللان 
والمحرّمان. «فالله فرض عليهما إقامة الحدود». 

و يقوم الباحثان هنا بمقارنة بين الخلافة السنيّة والإمامة الشيعية ويحاولان 
من خلالها بيان التطابق بين هذين المفهومين فما مدى وجاهة هذا 


000( المرجع السابق : ص١١٠1.‏ 
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الاستنتاج؟ هناك حسب الباحثين نقطة أخرى يجتمع فيها الخليفة والإمام 
وهي علو مقامهما فهما «خير الناس بعد النبي» فقد اعتبر عبد الملك مثلا 
امعصوما من خط القول وزلل الفعل». 

وساد في الأوساط الشعبية الأموية رأي يقر أنه: من كان خليفة لمدة ثلاثة 
أيام لم يدخل إلى النار فالله لا يحتسب له إلا الأعمال الصالحة”" . 

أمَا مفهوم «العصمة» فلم يُسند إلا إلى الأنبياء وذلك على عكس ما يرى 
أهل الشيعة الإماميّة الذين كانوا يقولون بطهارة إمامهه”". وقد أدّى منهوم 
الخلافة إلى إعطاء الخليفة نفوذا وصلاحيات»؛ سريعا ما أصبحت استبدادية 
ومُطلقة» وذلك نتيجة لتنامي عدد المسلمين وتصاعد درجة الاختلافات 
بينهم. فقد أسند الخليفة لنفسه صلاحيات قمعيّة للسيطرة على كل 
الخلافات ولاحتكارالسلطتين السياسية والاقتصادية. 

و كان الخلفاء والمقربون منهم يديئون بجزء من غناهم لأهل الذمة 
بفضل الجزية. ثم شرعت شريحة السادة الأشراف في «الذبول» والغياب 
عن الساحة العامّة خلال النصف الثاني من الحكم الأموي. وقد كان لهذه 
الطبقة شيء من النفوذ المستقل عن الخلافة لكن هذا النفوذ اضمحل شيئًا 
فشيئًا. وعوّضهم حينئذ حكام المدن والولاة والقوّاد العسكريّون من حيث 
النفوذ «الجهوي» وقد دفم يزيد بن المهلب عامل خراسان حياته مقابل 
حاجة هؤلاء إلى السلطة. وقد كان بعض سادة القبائل وأفرادها كثيري 
التمرّد على النظام وهو ما كان سببا في انتصاب الحجّاج وأمثاله لفرض 
النظام . أو شيء منه. 


أمَا كتابات الخوارج فلم تأخذ بعين الاعتبار كل المشاكل المحسوسة التي 


.١٠١ المرجع السابق: ص4‎ )١( 
إضافة إلى مفهوم «طهارة» عائلتين قرشيتين هما الهاشميون والأمويون.‎ )١( 
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طرحها المشهد السياسي الخوارجي آنذاك تماما مثل المجتمع المغولي ما 
قبل الإسلامي الذي كان قائما على نظام نظري يفتقر إلى الواقعية. ولكن 
يبدو أن أعداء الاستبداد لم يتخطوا الاقتراحات النظريّة وقد يكون ذلك 
نتيجة قدرة الخلفاء على تجاهل مطالبهم السياسيّة. وإذا ما نظرنا إلى 
المذهب الإسماعيلي مثلا فإنه عند ظهور دولة إسماعيلية أصبح النفوذ حكرا 
على بعض أفراد الدولة دون عامتهم'''. وقد يعود ذلك إلى غياب دستور 
يحمي الخلافة من خطر الاستبداد رغم ظهور حالات فرديّة أمسك فيها 
خلفاء غير مستبدين بمقاليد الحكم. 

هناك إذا غياب لضمانات تحمي النفوذ من خطر الاستبداد. وقد بقيت 
فكرة الشورى نظرية بحتة أمَا في الواقع فجرت العادة على جعل الخلافة 
وراثتة. أمَا فيما يتعلق بالتطور السياسي للعالم الإسلامي فإن مكانة العلماء 
في الدولة الإسلامية كان لها «ثمن باهظ». 

وخلافا لذلك فإنه عندما أسس اليهود شرائعهم بهدف الحفاظ على وحدة 
الأمة وتماسك الجالية» كان عليهم أن يطيعوا حُكامهم سواء أكانوا على 
صواب أم خطإء وسواء احترموا القانون أم لم يحترموه. 

لكنْ الحاكم في الإسلام على عكس البرهمان في الطائفة الهندوسية وعلى 
عكس الحاخام في الديانة اليهودية» يبقى داخل المنظومة» فهو قائد الجهاد 
وإمام الصلاة. إذ أن من شأنه التدخل في العبادات وهو ما يخلق تواصلا 
روحيًا بين الحاكم والمحكوم. 

استقرت الدولة الإسلامية الناشئة إذا في قمة الهرم المجتمعي لا في 
قاعدته؛ وهو ما كان سببا في سكون النظام السياسي وجموده وغياب أية 
تطورات فيه. فقد غاب التفاعل بين القمة والقاعدة في المجتمع الإسلامي 


غ0 المرجع السابق : صة١٠١.‏ 


ولم تتغيّر في الحكم سوى العائلات الحاكمة. فقد اقتسم الفقهاء والحكام 
الأدو ار التشريعيّة فاهتم رجل السياسة «بالقانون العام» المدني (الجرائم)» 
أمَا تشريع العبادات و«القانون الخاص» (الإرث» الزواج...) فقد كان من 
مشمولات الفقهاء؛ وظهر فقهاء متواطؤون مع الحكام لكنهم فَقَّدوا 
مصداقيتهم بين الفقهاء ء وأبو يوسف مثال على ذلك. وقد : 0 
جعل الحضارة الإسلامية مهيمنة على الدولة وعلى الحياة اليوميّة 
المجتمع الإسلامي”"' . 

ويقوم الباحثان باستثناء من خلال ملاحظة حول تاريخ نشأة الخلانة 
فحواها أن أبا بكر لم يكن دائما معتبرا رأسا للدولة. كما يبدو أنه قد وقع 
إهمال دور أبي بكر بوصفه خليفة» فيزيد بن المهلب لا يتحدث إلا عن 
خلافة عمر وعثمان ومن جاء بعدهم””' . فهل يعني هذا أن منصب الخلافة 
لم يكن منصبا طبيعيًا في الفترة التي تلت مباشرة الفترة المحمديّة أي فترة 
الإسلام الأول. فحتى وإن كان أبو بكر الصديق رأسا للدولة في تلك الفترة 
فإنه كان من نوع اختلف فيه عن لاحقيه؛ وقد اعتبره الشافعي خليفة ربّه. 

ومنح لقب «أمين الله» ولقب «خليفة الله الأوّل» لصو وداه لقب اعصمة 
الناس» و«غيث»»؛ إلى جانب لقب «أمير المؤمنين». 
حفريات أو «جيديالوجداء» لقب خلدفة الله: 

قد يكون لقب خليفة الله بيزنطي الأصل أو فارسي التأثير أمّا الباحثان 
فإنّهما يعتبرانه سامرّي الجذور. ففي المثال السامري هناك مزج بين 
السلطتين السياسية والتيوقراطيّة. 
)١(‏ المرجع السابق: ص١١١.‏ 
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وإن كان الخطاب الإسلامي التقليدي يعتبر الخلافة ميزة تتفرّد بها البنية 
السياسية الإسلامية وتختلف فيها عن البنى السياسية المعاصرة لها في بيزنطة 
وبلاد فارس. فإن الباحثين يريان أن الحكم السياسي في الإسلام المبكر متأثر 
بفكرة فرعون التي تسربت إلى الشرق الأوسط» وإلى روما حيث ظهر 
المزيج القيصري البابوي. وبذلك ينزعان عن لقب الخلافة في الإسلام صفة 
التفرّد لإدراجه ضمن المفهوم السائد للسلطة في العالم غير الإسلامي آنذاك. 


,م 


الفصل الثالث 


مقالة الاقتصاد المكى وعلاقته 
بظهور الإسلام 


1 مداخل 

كان للتجارة بمكة دور هام في حياة الجزيرة العربيّة كما كان لها حضور 
هام في الروايات «الرسمية» المتعلقة بنشأة الإسلام. ولكن التجارة الخارجيّة 
أو «الدوليّة» المكيّة لم تكن في رأي كوك وخاصة كرون في عملها «تجارة 
مكية»”'2 بالأهمية التي قد يتوهمها البعض فالوثائق التي تتحدّث عن التجارة 
المكية تعتبر سطحية وقليلة. وهو موقف ينقض أطروحة وات 077210 التى 
تفسر ظهور الإسلام بسيطرة الثراء التجاري على النظام الاجتماعي 
والأخلاقي في مكة. ولا يستغرق هذا الطرح من وات صفحة في عمل 
ضخم. وتستغرب كرون (©0708) عدم وصفه هذه التجارة بشكل دقيق. أما 
العمل الذي اهتم كل الاهتمام بالتجارة المكية فهو عمل لامنس 
(2012625 3 1) ولكنه فى رأيهما عمل تقليدي لا يُعتمد عليه. 


7 010 .11.1 ,. 5 عوصمك (1) 


الذذا 


ومن هنا ترفض الباحثة أطروحة لامنس أيضاء وترى أنّ مكة لا يمكن أن 
تمثل نقطة تقاطع بين الطرق التجارية شمال - جنوب وخاصة الطرق شرق - 
0 22 
غرب 0 . 
فالقوافل التى تشق هذه الطريق التجارية تتوقف خمسا وستين مرة خلال 
جلف ومن لشي اك المناطق الصحراوية الخالية محطات طبيعية 
مهما كان موقعها. فَلِمَ كانت القوافل تقف في خلاء مكة وقد كان بإمكانها 
الوقوف في الطائف وهي منطقة أكثر خصوبة. فإن كان بمكة بئر ومكان 
متتس يداك للقانت ع لمكة إضناة زان وكرةامواره الأكل فيا 

ويبدو أن مكة لم تكن مطلقا في الطريق التجارية للبخور. والذهاب من 
الجنوب إلى سوريا عبر مكة يعني تغييرا للطريق الطبيعية والمنطقية. كما بين 
ذلك كل من قروم (67002) ومولر (1165نا84) فهذه الطريق تبعد عن مكة 
مائة ميل. ورغم أن مكة كانت صحراء بعيدة عن الطريق التجارية للبخور 
فإن بوليت (8111160) يعتقد أن قوتها تكمن في قدرتها على السيطرة على 
التجارة. ولكن ما نوع السلع؟ خصوصا أن السفر من الإسكندرية إلى روما 
بحرا كان أسرع وأقل ثمنا من السفر برًا عبر الجزيرة العربية. 

اعتبر رودنسون (100155052) فى كتايه (محمد» وعيد الحى شعبان 
(موطقطة5) في اتاريخ الإسلام» وقافة (لتطقطة) في «(العرب 9 حلف 
سلام سنة 0531م وفيليب حنّي (111411) في بحثه عن عواصم الإسلامء مكة 
مفترقا هاما للطرقات التعجارية العربية وهي فكرة تبنّاها لامنس وقبلها برنارد 
لويس (1.615) وآمن بها تماما فيليب حتّي. 

و عندما أعادت قريش بناء الكعبة قُبيل الهجرة استعملت في تشييد السقف 


غ20 وع00 5212 يل وأطوعخ طأناه5 ممع )38 أذ لل تناوء ذوع1 ,ره 2052 5ل أقطا غ650 ع1" (1) 
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.6 رع21520 


:48م 


خشبا جاء من سفينة يونائية نحطمت في ميناء شعيبة”'' وهناك رواية موازية 
تقول إن المركب توقف في جدة» أمَا الرواية الثالثة فتذكر أن المركب كان 
يحمل مواد بناء مثل الخشب والمرمر والحديد وهي مواد كانت موجهة في 
الأصل لإعادة بناء كتيسة أثيوبية كان الفرس قد سَدّموها. 

ويبدو أن وات اعتمد على لامنس الذي تلوم عليه الباحثة شدة وثوقه من 
معرفة العمليات المالية الدقيقة في مكة. وقد أعاد كيستر (1506) ”" النظر 
في هذه المسألة وقدم عملا ثريا بالوثائق والمراجم ونلاحظ في أطروحته 
اختلافا عن الصورة التى رسمها لامنس عن التجارة المكبة. كما تختلف 
أعمال شعبان عبد الحىّ عن أعمال لامنس الذي اعتمد على نتائج كيستر 
ودونر (262مه8) 7" وقد اعتمد بدوره على كيستر ولامنس وكلاهما ينقد 
الروايات التقليدية. أما لامنس فيفتقد في رأيها إلى التعمق في المصادر. 

وتتساءل الباحثة عن طبيعة البضائع التي أضفت على هذه التجارة كل هذه 
الأهمية فسمحت لها بهذا التوسع وعن نشأة الإمبراطورية التجارية في مكان 
غير متوقع. 

تقرّ كرون أنه كانت هناك مراكز تجارية في الجزيرة العربية نشأت في 
مواقع خخالية وجافة مثل مكة وعدن. ولكن عدن وغيرها من المدن العربية 
الساحلية تستفيد من موقعها الساحلي وتكاد تدين بوجودها للبحر”*؟. أمًا 
مكة فكانت مركزا قاريا داخليا يلتقي في بعض النقاط مع «شبوة» التي كانت 
تسيطر على المناطق المنتجة للبخور. وكان لمكة ميناء صغير يسمى شعيبة 


)١(‏ جذة اليوم. 
م.5141 هت 2 
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كما أن القرآن يذكر كثيرا البحر والإبحار ولم يكن هذا الميناء جار (137) كما 
ذكر ذلك دونر فقد كان جار ميناء المدينة إلى أن جعل عثمان جدة الميناء 
المكي الجديد”" . 

وتتفق المصادر على أن المكيين تاجروا مع الأثيوبيين ومع الروم عبر 
البحر. إذ هناك بعض المصادر مثل المعجم الصغير لسليمان بن أحمد 
الطبراني الذي يروي أن الصحابة اعتادوا على المتاجرة بحرا مع سوريا أي 
فب اروم 

وتلاحظ الباحثة أن مراكز تجارة القوافل كانت تقع في مواضع أقل عدائية 
من مكة وأقرب إلى الحرفاء (والمدن البيزنظيّة تشهد على ذلك). ولم تكن 
مكة جسرا لشبه الجزيرة إلا إذا ما تعسّفنا في تأويلنا للخريطة. فالسفر برًا 
بين نجران وغرّْة يساوي المسافة بين روما والإسكندرية 50١(‏ ميلا) وذلك 
دون أن نحتسب المرور من مكة وتقضي «القافلة» شهرا في الذهاب من مكة 
إلى سوريا وشهرا آخر في العودة إليها. وهي الحسجة التي اعتمدها المكيون 
لتكذيب محمد عندما روى رحلته الليلية إلى «أورشليم» (تجربة الإسراء 
والمعراج). ويرى وات في «محمد في مكة) وفي «محمد نبي ورجل دولة») 
أن نهاية القرن السادس الميلادي شهدت سيطرة مكة على أغلب البضائع 
القادمة من اليمن إلى سوريا وهو طريق هام يضمن للغرب الحصول على 
البضائع الهندية الثمينة. 

كانت مكة نقطة عبور بين الهند وإفريقيا والمتوسط. وهي شبكة تجارية 
طويلة المسافة: تضم تجارة البخور والتوابل والعبيد والحرير وغيرها من 
البضائع وتكفي لتكون مكة نقطة عبور هامة. 
)20( وهنا تنقض كرون أطروحة دونر كما رفضت في البداية أفكار وات ولامنس حول أهمية التجارة 

المكية. ونحن في هذا الموضع أمام جيل جديد من الباحثين جيل ينقد الروايات الإسلاميّة 


والأطروحات الاستشراقيّة الأولى. انه حوار ثلاثي الأطراف. المرجع السابق» نفس الصفحات. 


كم 


ولكننا إذا ما عدنا إلى كيستر فإننا نلاحظ ان التجارة المكية كانت تكتفي 
ببضائع أكثر بساطة وأقل قيمة من تلك التي عوّدنا عليها الأدب الإسلامي 
التقليدي. 

كانت التجارة العالمية في مكة تتضمن بضائع من قبيل الجلود والملابس 
ويعلن المكيون تواضع ثمنها ويشاطر سب ر نجر 9 كيستر رأيه في 
أن الجلود”'' هي البضاعة الأولى في التجارة المكية لا البخور والتوابل كما 
ورد في أوساط المستشرقين.القدامى. 

ولكن يبدو أن كلاً من الأطروحتين غير قادرتين على تفسير لغز اسمه 
التجارة المكية. فالجلود والملابس لا تكفي لمنح التجارة المكية الأهمية 
التى كانت تكتسبها. هناك كثير من الأفكار المسبقة التى تحدد نظرتنا إلى 
هله تار ْ 

أمّا رائجنز (12218[625) فيعتقد أن عرب الجنوب تعاطوا تجارة البخور منذ 
الألفية الثالئة قبل الميلاد» ثم إِنْ الاتصالات الأولى بين سكان المتوسط 
وسكان المحيط الهادي تمت عبر طريق البخور. ويبدو أن هذه التجارة عرفت 
أوجها حوالي ١٠4ق.م‏ عندما زارت ملكة سبأ الملك سليمان» وعندما أصبح 
العرب يسيطرون تمامًا على الطريق البحرية المؤدية إلى الهند. ويبدو أن بلقيس 
خلال زيارتها تلك ألقت بالتوابل تحت سائَيْ سليمان ولكن رائجنز لم يحدد 
إذا ما كانت هذه التوابل عربية أم ذات أصل عربي - هندي. 

وممّا لا شك فيه هو أن العرب زوّدوا مصر بالتوابل والأقمشة والأحجار 
الكريمة الهندية. كما يبدو أنهم زوّدوا العراق القديمة الآشورية واهتمّوا 
بتوفير الأمن في طرق البخور. وهناك من رأى أن التجارة بين بابل والهند 
فشلت على يدي العرب عند سيطرة آخيمنيدس على العراق”" . 


ف 40 
(؟) وتحيل الباحئة على عمل كيندي : 9 
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ويبدو أن العرب كانوا يعرضون بضائعهم الهندية على الشرق الأدنى 
وإفريقيا. لأنّ خبرتهم الملاحية لم تكن لتسمح لهم بالإبحار في البحر الأحمر 
أو الخليج الفارسيء» إذ كانت سفنهم بدائية الصنع» وبذلك كانوا ينقلون 
البضائع على القوافل ويوصلونها إلى شواطئهم دون تخطيها أو عبورها. ورغم 
ضعفهم الملاحي فإنهم كانوا قادرين على طرد الهنود من البحر الأحمرء 
وذلك لشذة غيرتهم وحرصهم على الحفاظ على سيطرتهم التجارية تلك. 
ولكبنا تبقى فى حائجة إلى مويك المعلومات عن .هذه الفترة المبك 1 

أما الوصف الذي يمكن أن يُعتمد عليه فهو المشهد التجاري في سبأ 
القديمة حوالى . .م وقد ورد فى وصف بلين عمناط الرومانى 
(ت 4/ام)» وبريبلوس 5نالمذ:26 (ت58م). كما يمكننا أن نتأكد من تواصل 
هذا المشهد إلى حوالى ٠‏ .م وذلك فيما يخص المبادلاات بين الهند 
والعالم اليوناني ‏ الروماني. فهل أخذ المكيون على عاتقهم مهمة توفير 
البضاعة للروم؟ وهل اعتمدوا فى ذلك على الطريق القديمة لتجارة البخور؟ 
وهل كانوا يروّجون آنذاك البخور العربي» والعاج والذهب من شرق 
إفريقياء والتوابل من الهند؛ والحرير من الصين؛ كما ذهب إلى ذلك 
لامنس ووات وغيرهما؟ 

بيد أن كرون تحترز من هذه التواريخ وترى أن تجارة البخور والتوابل 
الجنوبية» لم تكن بذلك القِدّم الذي نسب إليها. وتقرّ بأن آخر خبر جاءنا 
عن التجارة البرية أو الطريق التجارية البرية يعود إلى القرن الأوّل أو بداية 
القرن الثاني للميلاد. كما يبدو أن تجارة العبور البحريّة ظهرت مبكرا. 
1ه افتعناه[) .271.م 12لص1 طخت مهالا 82 01 ععنة تدده لإأمدظ عط 1 لالعممه .ل ح- 
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و لاتروي المصادر الإسلامية الأولى بل لا تعلم شيئا عن سيطرة مكة 
على هذه البضائع أما المصادر اليونانية التي يفترض أنْها «حريف» استقبل 
هذه البضائع فإنّها لا تعلم شيئا عن مكة. ثم تضيف: لقد كانت هناك تجارة 
مكية لا شك في ذلكء, لكئها لا تكاد تمت بصلة لتلك التي تصوّرها 
لامنس» ووات أو من تبعهما وهم كِِ 
1 مراجعة تاريخ التجارة المكية 

إن التجارة المكية لم تكن تجارة عبور ولا تجارة يمكنها أن تثير اهتمام 
المصريين أو غيرهم كما لم تسيطر على أية طريق في الجزيرة العربية. 

وتلاحظ كرون أنه لم ترد أية إشارة عن ميناء غزة في المصادر العربية؛ 
(دون أن تدقّق في تحديدها) وهو ما يعني أن العرب لم يكونوا على دراية 
كافية بغزة وخصائصها. 

وتمضي كرون في هذه الملاحظات بقولها: لو كان المكيون وسطاءء في 
تجارة بعيدة المدى كما وصف ذلك أدب الجيل اللاحق (وتقصد بذلك أدب 
القرن الثاني للهجرة)» فلماذا لا نجد صدى ذلك في أدب «حرفائهم»؟ 

إن الأدباء اليونانيين واللاتينيين قد كتبوا عن جنوب الجزيرة الذي وفر لهم 
التوابل» وقدموا معلومات عن المدن والقبائل والنظام السياسي وتجارة 
القوافل في القرن”؛ كما كتبوا عن الحبشة» وبشكل عام كانت مكانة 
الجزيرة العربية هامة في الآداب غير الإسلامية. لكن لا وجود لإشارة عن 
قبيلة قريش باعتبارها «مركزا تجاريا» في الأخبار اليونانية واللاتينية والآرامية 
والقبطية» أو غيرها التي كتبت قبل الفتوحات. 

وتظهر مكة في كتابات بلين”' الذي كان يُسمّي جدة «ميناء مكة)”"©؛ أما 


(التاريخ الطبيعي» بلين» وأجم6: 15رمع 1026826) .134م .2.1 ,2.8 (1) 
.120353 متارهظ (2) 
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بطليموس فسماها في جغرافيته «ماكورابا». وهي شهادة تعود إلى القرون 
الأولى للميلاد والقرن السابع الذي ازدهرت فيه تجارة مكة الإسلاميّة إلى 
جانب أن ربط ماكورابا بمكة هو محاولة تأويل» تشكك الباحثة فى وجاهتها. 


١-مكة/‏ سوريا: 

اعتبر المؤرّخون الطريق بين مكة وسوريا النهاية الشمالية لطريق البخور. 
ويقال أنها كانت تحت نفوذ الغساسنة وأن القرشيين تمكنوا من «طردهم». 
ولكن كرون ترفض هذه الأطروحة فالبند الخامس من معاهدة السلام بين 
فارس وبيزنطة» يدل بشكل قاطع على أن الغساسنة واصلوا تجارتهم 
وسيطرتهم على القسم السورق.من طرق البخون: وتتع شي يون 
الذي تحدث عن ذلك البند الذي يعود إلى ١65م.‏ 

ويأمر هذا البند العرب بأن يحملوا بضاعتهم إلى «دارا» ويمنعهم من بيع 
أية سيطرة على تبادل البضائع بين شمال الجزيرة العربية وجنوب سوريا. 
وتستدرك قائلة قد يكون العرب سيطروا فعلا على تجارة الجلود في شمال 
الجزيرة ولكن يصعب إثبات هذا الأمر أو نفيه». 
؟ ‏ اليمن / مكة: 

لقد اعتبر المؤرّخون الحدود الجنوبية أو النهاية الجنوبية لطريق البخور 
تحت سيطرة المكيين منذ غزو الحبشة لليمن حوالي 03 م. 

لكن مفاوضات جوستينيان مع «إيزيمفايوس)”"' توحي بأن اليمن هو من 
كان يتمتع بنفوذ سياسي في شمال الجزيرة على الأقل في بدايات حكم 


.26 م118 أء كتطناكط ,اذك : .138م ,104.1 ,هه (1) 


(؟) هو «سميفة» ملك الحيشة. 


جوستينيان 571 - 010م. ثم حل الفرس محلهم لمزيد السيطرة على 
الجزيرة والتأثير فيها. 

وقد جاء اهتمام الحبشة وفارس باليمن نتيجة لأهميتها الجغرافية في 
الطريق التجارية الشرقية. 

قد نتفق مع كرون في وجاهة ملاحظتها هذه؛ ولكن ما الذي يمنع إمكانية 
التطور التدريجي لتأثير المكيين في تجارة جنوب الجزيرة العربيّة في أواخر 
القرن السادس وبداية السابع» فالمثال الذي تقدمه كرون لا يتخطى النصف 
الأول من القرن السادس. 

تلاحظ الباحثة من جهة أخرى أن محمدا كان عند وقوع حلف الفضول 
في العشرين ولذلك فلا يمكن لهذا الحلف أن يكون أثر فيه”'': فقد تم 
تقريبا حوالي ٠09م.‏ 

وتقدم كرون أهم نتائجها بعد تحليل شخصيء يكاد يكون انطباعيا. 
وتحيل فيه إما على مصادر غير إسلامية أو على مواضع أخرى من كتابها أو 
من كتب زملائها منطلقة في ذلك من نتائج بعض المستشرقين دون اعتماد 
أدلة واضحة. وفي ذلك شيء من التخمين الذي لا يستند إلى أدلة تاريخية 
واضحة وشيء من التجاهل المحيّر للمصادر الإسلاميّة. 

وتلاحظ أن القوافل التى تنقل العطر من عدن إلى بيزنطة وفارس يمكن 
أن تكون يمنية» وليس هناك أدلة قاطعة على أنها قرشية» وأنْ أصحاب 
القوافل الذين ينقلون العطور من عدن إلى بيزنطة وفارس هم أيضا 
يرن" - وقد كانوا بغردةون على دومة الجتدل ..وكان القرشيون حيبت 


صععاة علاقط كنحط) ل1[نامت مسوعءء 74 عط كه موأعموصعء لقاءىء صصومء لمأعنصس عط" (1) 

انضرع اع ةط 31011205 1ن74 لعاءه2!1 علاقط 2001تت اأأقطا 316[ 50 ععقام 

ألاء متناوعة قلطا طعلاء أناط رقأقءع 05200 عط .10 عع2 3غىه ححص[ 11 عط [أناة لانامء أ طونامطا 
.01.1.1 .'"... علتهث/ة امه وعمل 


)١(‏ أو على الأقل ليسوا بقرشيين. 
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ابن حبيب"'2 يحمونهم من النهب. أما قوافل المكيين لليمن فلا نجد لها 
ذكرا في المصادر. وكالعادة تردد كرون بأسلوب تلميحي دون أن تتعمّق 
بتقديم الأمثلة والوثائق: «أن الخبر القائل بأن السيطرة التجارية انتقلت من 
اليمنيين إلى المكيين ليس بالضرورة صحيحاء بل قد يكون صحيحا أو 
خاطتا وهذه هى المعلومة الوحيدة التى وصلتنا ولا نملك وسيلة لدعمها أو 
دحضها». ْ ْ 

وتضيف كرون في بحثها حول التجارة المكية وعلاقتها بنشأة الإسلام أن 
«القوافل التي تنقل العطور من عدن إلى بيزنطة وفارس ليست عربية بل 
يمنية - فارسية»”"©) وتعود لإثبات رأيها إلى مصدر عربي هو كتاب الأزمنة 
والأمكنة للمرزوقي (ت 0# غه)”7” . 

وقد أردنا التنبت من هذه المعلومة فعدنا إلى الصفحة التي أحالت عليها 
الباحثة في عملهاء فلم نجد حديثا عن التجارة القرشية بل حديثا عن 
الصناعة العربية”*2» وهي نقطة تفطن إليها فيكتور سحاب وآخذها عليها في 
كل م ال 


.ابن حبيب؛ المحيّر. ص124١)‏ .143-144م,.01.,30.3 (1) 
.1.1.5 ,.© (2) 
() المرزوقي (أبو علي الأصفهاني)؛ كتاب الازمنة والأمكنة» ط١ء‏ مطبعة مجلس دائرة المعارف» 
الهند ‏ حيدر آباد ‏ الدكن»؛ ١77‏ ه. (إتقان العرب صناعة طيب الخلق وبيعه لغير العرب) 
ج'» الباب الأربعرن؛ ص154. 
(*) «وآخر من عشرهم الأبناء من فارسء غلبوا على اليمن» وكان لا يشري في أسواقهم ولا يبيع؟ 
(التحقيق) وكان طِيبٌ الحلق جميعا بها يُعبَّ ولم يكن أحد يحسن صُنعه من غير العرب» حتّى 
أن تجار البحر لترجع بالطيب المعمول تفحُرٌ به في السّند والهند وترتحل به تجار البرّ إلى فارس 
والرّوم» وإذ بالناس على ذلك إلى اليوم ما يحسن اليوم عمله إلا أهل الإسلام بعدن» [المصدر 
السابق : نفس الصفحة]. 
(4) سحاب (فيكتور)؛ إيلاف قريش» رحلة الشتاء والصيف؛ ط١ء‏ المركز الثقافيّ العربي؛ ماي 
1, ص477. 
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كما أننا لاحظنا فصل الباحثة بين العرق اليمنى والعرق العربيّ فهل إن هذا 
الل قار راع الذات» أم أنه يسكس متنا إنكا بتحمير العرق العربي في 
موقع جغرافي معيّن. فإلى أي حد يمكن أن نقبل فصل الباحثة بين التجارة 
اليمنية والتجارة العربية في حديثها عن «التجارة العربيّة العالمية»؟ 

إن فيكتور سحاب يعتبر هذا الإقرار بتجارة مكية”*' دولية إقرارا غير مباشر 
بوجود تجارة عربية دولية؛ ومحاولة هروب من الاعتراف الفعلي والصريح 
بوجوو , 

لقد غفلت الباحثة عن عنوان الباب الذي استقت منه معلومتها وهو «في 
أسواق العرب»» وقد عد المرزوقى عدن وصنعاء ودومة الجندل من 
محطات التجارة العربية”؟" . ْ 

ونلاحظ عند التدقيق في فقرات هذا الباب» أن المرزوقي يفصل بين تجار 
البحر وتجار البر إذ يقول: «ولا يرتحل منهم إلا من بقي من بيعه شيء ولم 
يبعه فيوافي الناس بعدن من بقي معه من تجار البحر شيء»؛ ومن لم يكن 
شهد الأسواق التي كانت قبلها - وكانت تقوم من أرّل يوم من شهر رمضان 
إلى عشر يمضين منه...» ثم يقول: «حتّى إن تجار البحر لترجع بالطيب 
المحمول تفخر به على السند والهند؛ وترتحل به تجار البر إلى فارس 
والروم». 

إن حديث المرزوقي عن تجار البحر والبر لا يحدّد إن كانوا عربا أم غير 
عرب بل يخبرنا عن اختصاص البعض في الملاحة البحرية واختصاص 


0 ..» [كتاب 0 : ج25 الباب 00 1 نسل وده 


المرزوقي هذا على أن أهل اليمن عرب عشرهم ملوك حمير» وأبناء فارس لكنهم عرب. 
)١(‏ سحاب (فيكتور). إيلاف قريش.؛ ص177. 
(5) المرزوقي» الأزمئة والأمكنة؛ ج1» الباب الأربعون» ص54١.‏ 


٠ 


البعض الآخر في تجارة القوافل. والأرجح أن تجار البحر هم من الأزد"") 
الّذين كانت القوافل «تستأجر» خدماتهمء أمّا تجار البرء فهم تجار القوافل 
الّذِين يحذقون السير في الصحاري وهو ما يجعلنا نذهب إلى ما ذهب إليه 
سحاب من كونهم من العرب ومن قريش على الأخص. 

كما أن حديث المرزوقي عن تجار البحر وتجار البر يؤكد ما ذهب إليه 
لامنس ووات من وجود طريق بحرية «إلى السند والهند» وأخرى برية «إلى 
فارس والروم»”"“»؛ وهو ما قلّص دور البحر الأحمر بسبب الاضطرابات 
السياسية ومهد لازدهار التجارة القرشية التي سيطرت عبر الإيلاف على 
الطريق التجارية البرية بين اليمن عدن وصنعاء وفارس والروم. 
 "‏ الحيشة / مكة: 

كانت التجارة بين بيزنطة والحبشة بحريّة كما كان الأمر بينها وفارس. ثم 
إننا لا نملك شهادات عن حصول العرب على بضائع «أثيوبية». 

كما أننا يجب أن نتخلى عن الرأي القائل بسيطرة قريش على التجارة بين 
شرق إفريقيا والبحر المتوسط”” . 


؛ - مكة / العراق: 

يعتبر وات وبعض المستشرقين أنْ المكيين افتكوا المشعل من اللخميين 
في الحيرة على إثر حروب الفجار””“. لكن كرون تقوم بمراجعة هذه 
الأطروحات وتؤكد أن إمبراطور فارس هو من قضى على مملكة اللخميين 
في .5١7‏ ومن جهة أخرى تعتقد أن قريش لم تنتصر في حروب الفجارء 


.4590 سحاب» نفس المرجع؛: ص‎ )١( 
.١54ص المرزوقي» الأزمنة» ج؟» الياب الأربعون؛‎ )1( 
«قريش» في الموسوعة الاسلامية8..1 . وات.‎ )*( 
)4( ©, 2.1. 5. 
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لكن الطرفين تعبا من الصراع. وقد كان صراعا قبليا لا صراعا على السيطرة 
التجارية. وتضيف أن قصص حروب الفجار هي أقرب إلى الأدب الملحمي 
منها إلى التاريخ السياسي والاقتصادي و الجا ْ 

لقد تمثلت النتيجة التجارية الوحيدة لمشاغبات البراض في عدم انتظام 
عكاظ خلال تلك السنة. وإذا ما اعتبرنا أن لهذه الصراعات القبلية أهدافا 
تجارية وسياسية بعيدة المدى» فإننا في رأي الباحثة نصوغ تاريخا تجاريا 
خاطتا. 

كما تخلص المؤرخة إلى تأييد أبي سفيان”'2 الذي وصف العراق بأنها 
أرض لا يسمح فيها للقرشيين بالمتاجرة. 
3 طبيعة التجارة المكية 

ترى كرون أنه يصعب تحديد طبيعة التجارة المكية الحقيقية ولكنها ترجح 
أنها تجارة محلية إنتاجا واستهلاكا أو سوقا. وتعتقد كرون أن العرب تعاملوا 
تجاريا كما نبيّن في هذا الجدول: 


لكر ال لي و كر 
«سوريا» الجلود؛ الثياب؛ السمن وربما| السلاح والغلال والقمح وربما 
الجمال؛ البضائع المصنوعة من | الزيت» وأحيانا العطور؛ء ومن 
الجلود؛ العطور... «سوريا» ومصر اللباس والقماش 
الرفيعين. 

القماش واللباس الرفيعان»؛ 
العبيد. 

السيوف الهندية والأغذية 
والعطور التي يبيعونها فيما بعد 


في حدود سوريا. 

















ا 











)١(‏ حليف براض المكي. 
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يوضّح هذا الجدول موقف كرون"'' القائل بأن التجارية المكية رعويّة”"'. 
تقتصر على جلب الحاجيات الأساسية ويعض الكماليات من أطراف الهلال 
الخصيب. وهي ترد في هذا الموقف على الجيل السابق من المستشرقين 
الذين اهتموا بموضوع التجارية القرشية؛ وترفض اعتقاد لامنس بأن العرب 
استوردوا كماليات متنوعة”". وتوافق الرأي القائل بأن المكيين تاجروا 
بمواد رعوية مقابل مواد فلاحية ينتجها فلاحون مستقرون. 

وتمضي كرون في ملاحظتها فتقارن ما جرى في بداية القرن السابع بما 
اشتغل به أهل الحائل في القرن التاسع عشر”“ مستدلة على ذلك بكتاب 
موسل (8410511) «١شمال‏ نجد». وتؤكد أن وصف موسل لعلاقة الحائل 
التجارية بالعراق في القرن ١9‏ شديد الشبه بما نجده في المصادر عن علاقة 
مكة بسوري”*؟ في القرن 7. 

فالتجارة المكية هى إذا تجارة تولدت عن حاجات المكيين لا عن 
طلبات لاعن اطوريات المطاور: ولم تكن الجزيرة إذا المحطة الأخيرة 
لتجارة طويلة المسافة ولكنها كانت المكان الذي تركزت فيه هذه 
التجارة. 

وكان المكيون ينشطون في غرب الجزيرة العربية من نجران إلى جنوب 


.1490م ,.721.3 ,8© 2101 
(؟) فكيف يمكن لتجارة من هذا القبيل أن تقوم في مركز حج مثل مكة؟ 

7 ,عل ضقطء 7542 عبن اأطنام 6 هآ ,1ط تمعصصمآ : 151م .31.7 ,.8© (3) 

ع8 طعا ع مقط 35 216562160 3256 ,52021 هل ركتقعع6 معط" .51 1م ,.7. 24 .08 (4) 
لأعدع؟ ماعطا ستطغل 5أوت[ه عن لنعاعة ل16غاء5 عط 01 ع5مط) .10 02000215 ]25]0:2115م 
.'"آنة1] لإتنادعه طأتمععاع صلم 01 وأسقااط قطمها عط لإط مز ملعم ممع 2155 زا ألالاعة مه 
.(241م ,لع8ء[ظ ممعطاءه]! ,.ى ازون81) 

(6) يرى موسل ان حضر مملكة راشد كانوا يرسلون 5 قوافل سنويا على الأتل الى العراق ٠»‏ وكانوا 
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سوريا وصحرائهاء ثم يزورون دومة الجندل» ومنها يقومون بزياراتهم إلى 
الحيرة وهو ما يفسر جهلهم بطريق العراق انطلاقا من مكة”"'. 

وفي غرب الجزيرة العربية كان العرب ينظمون أسواقهم السنوية خلال 
الأشهر الحرم في عكاظ ومجنة وذو المجاز ومينا الواقعة قرب الطائف ومكة. 

كما شكلت بدر سوقا تجارية سنوية في شمال مكة» ومثلت حباشة”) 
سوقا مماثلة في جنوبها. أما في وسط الجزيرة وشرقيها فلم يكن هناك نشاط 
تجاري يذكر. 

وتصف المصادرء فى رأي كرون؛» نشاط المكيين بأنه نشاط يمتد من 
سورها إلى جدود 55 مع امتدادات غامضة إلى حضرموت في الشرق 
وأثيوبيا في الغرب. وهي تجد هذه الشبكة التجارية غريبة. لقد تاجر العرب 
في الحقيقة في سوريا لا مع سوريا ولم يتاجروا مع الجزء البيزنطي منها ولا 
مع الساسانيين بالعراق. وقد تاجروا في مناسبات محدودة في جنوب سوريا 
والحيرة ولم تكن تجارتهم تجارة توريد وتصدير بقدر ما كانت تجارة توزيع 
لمواد متنوعة في نطاق الجزيرة”". وقد أكد ابن الكلبي أن المكيين كانوا 
تجار العرب بمعنى موزعيهه”” . 

وكانوا يبيعون مواد فلاحية رعوية إلى جانب بيع الحمير وشراء الجمال 
اران 


.2211© (1) 
(1) حباشة منطقة بجنوب الجزيرة بين جنوب غربي الحجاز واليمن. 
(*) كانت سوريا وحدودها المصرية تمثل التجارة الأكثر استقرارا في تلك المنطقة. 
(؛) لقد باع رجل جمالا لأبي جهل الذي رفض الدفع فسوى محمد الوضعية ‏ وباع سلمي جمالا 
لمكي رفض الدفع» وباع هذلي ماعزا في مكة. 
«لاناقع1م عع طة 320 ذأء تق 28 األإباط 320 غ532 عطا صز ذلزء عأ صمل عصتلاءة طوبنروعن 90" (5) 
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وترى كرون أن مكة وسوريا واليمن هي أماكن كان يتزود منها القرشيون 
بالبضائع. فلا وجود لشبكة تجارية واضحة. والروايات التي تضخم دور 
تجار قريش ليست إلا «روايات «شوفينية؛ عنصرية مستوحاة من القرآن»”" . 

كان تجار عقيل يبيعون الجمال بالجملة لسوريا ومصر ويجلبون بضاعة 
مثل القهوة والأرز والتوابل والسلاح لتوزيعها على العرب في «قصيم»”" . 
ولا يمكن بذلك في رأي كرون أن ننسب إلى القرشيين الهيمنة على الطرق 
التجارية العربية ولا على التبادل التجاري في كامل الجزيرة. 

وفي ههذا السياق تتساءل كرون هل كان تجار مكة يسيطرون على تبادل 
السلع خلال الحج في تلك المنطقة أم لا؟ ذلك أنه يبدو لها من الصعب 
إثبات هذا الأمر بشكل قطعي. 
كان استعمال السلاح في الأشهر الحرم مخظورا وهو ما يشجع عددا هاما 
من العرب على ارتياد أسواق مثل عكاظ الذي كان يرتاده القرشيون وأهل 
هوازن وخزاعة وغطفان وأسلم الخ... 

وفى عكاظ كان أهل الحيرة يبيعون البضاعة العراقية ويشترون بضاعة 
يمنية. أما العبيد والجمال والسروج والسمن والحجارة الكريمة وكان يتكفل 
غيرهم”" ببيعها. أما تجارة الزيت والجلد في عكاظ فإن كرون تنفي احتكار 
الفرَشيية ا 


)١(‏ تستشهد الباحثة في هذا الموضع بالنص القرآني البقرة ؟» ١15١‏ «وإذ قال إبراهيم رب اجعل هذا 
بلدا آمنا وارزق أهله من الثمرات من آمن منهم بالله واليوم الآخر قال ومن كفر فأمتعه قليلا ثم 
اضطره إلى عذاب النار وبئس المصير» : 154م,.2.34.1© . 

(؟) كانوا يشرفون على إيداع السلاح في مكة؟: 01.0.1.,2156 . 

(؟) لا توضح كرون من هم #غيرهم؟. 


(5) وكون القرشيين يحظون بالاحترام في عكاظ لا يعني انهم اعظم شانا من غيرهم. 
54 62.1 
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والشاهد المعتمد ليس شاهدا قوياء وهو يكفيها رغم ذلك لتبني طرح 
جريء يستدعى تريثا قبل إصدار هذا الحكم على التجارة المكية”"' . 

ثم تضيف كرون أن النصوص توحي بأنه يمكن الاستغناء عن المكيين في 
مشهد الحج. وترى أن عكاظ وبعض هذه الأسواق قد استمرت في «الإسلام 
المبكر؛ إلى نهايات العصر الأموي أو بدايات العباسي. وهو ما يدل على 
تواصل العادات التتجارية الجاهلية واستمرار البنى الاقتصادية ما قبل الإسلامية, 

ترى كرون انه من الغريب أن يقوم المكيون برحلة طويلة على مدى شهر 
لبيع مواد توجد في سورياء بدعوى أنها أقل من ثمنها المحلي ومن غير 
المنطقي أن يقع هذا التبادل على امتداد مسافة غير معقولة”"' خاصة أن 
المكيين سيعودون بمواد محلية من النوع نفسه الذي باعوه ! 

ولكن كرون تتناقض أو تستدرك بعد بضعة أسطرء عندما تقوم بملاحظة 
وجيهة» تأخذ فيها بعين الاعتبار العامل الانتروبولوجي. فتلاحظ أن السفر 
هو طريقة عيش أخرى للبدو» وأنهم لا يحتاجون إلى مصاريف هامة في 
عملية الترحال تلك. 

وتخلص كرون إلى نتيجة «ثورية»؛ هي أن المركز التجاري لقريش كان 
تساك وي م وه الس 1 

إن البصرة وأذرعات وزرقاء ومعان وسراة وغزة أماكن يتقن المكيون 
وصفهاء مما يدل على استئناسهم الواضح بها. هذا إلى جانب معرفتهم 
الدقيقة بالمدن السورية مما أثار اهتمام لامنس”*"'. 


)١١(‏ أبو سفيان كان يبيع الزبيب في عكاظ. 156م,.61.34.1©. 

(؟) عكس المسافة الفاصلة بين «الحائل؟ والعراق. 

(؟) هناك مكانان لعبا دورا هاما في حياة الرسول هما جنوب سوريا وشمال الحجاز من جهة. 
والسرات وجنوب مكة الحديثة من جهة ثانية. 

(4) في شمال الحجاز بحيث يكون قريبا من البصرة وأذرعات وغزة. 


تلانو لاء8 زر عرأون1'11 عل 116أء؟ 313 عناوءء 14 2آ ,معطت 3رآ) 156م .8101© (5) 
.(154م ,1924 
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وتعترف الباحثة أن قريش تاجرت في الأسواق السنوية وهي أسواق قريبة 
من الطائف ومكة الحديثين. ولا تنفي إمكانية وجود جالية قرشية في الشمال 
جعت تجاريا وارسلت ترافل إلى الى فق ابسن البنابدياك- ” 

وتعترف من جهة أخرى أن اليمن والحبشة كانتا حاضرتين في أدب النشأة 
الإسلامية. وأنه لا يمكن أن يكون للتجارة القرشية معنى دون أن نتعمق فى 
المدونة الإسلامية كلها. ْ 

لكن كرون تسعى إلى زحزحة المركز المكي «من عرشه»؛ وتشكك بذلك 
في موثوقية المصادر الإسلاميّة الأولى التي تزعم أن مكة كانت مركز التجارة 
القرشية. فتتحدث عن ضرورة التمييز بين مكة والتجارة القرشية. وتنفي عن 
مكة منزلة الريادة؛ فهي بالنسبة إليهاء لا يمكن أن تمثل مركزا لجمع 
البضائع”'2. وليست إلا نقطة عبور لأهم السلع التي تتاجر بها قريش» لأن 
أهم عمليات البيع والشراء كانت تجري خارج مكة. 

وتستنتج كرون أن كل محاولاتها لإعادة بناء طبيعة التجارة المكية بقيت 
دون جدوىء لأن ما وصلنا عنها هو أخبار عن الرواة الأوليين وعن 
تصورهم لما كانت عليه مكة. 

وتلفت انتباهنا هنا إلى أن مكة هي مشكل لا يقل أهمية عن مشكل 
التجارة المكية وتعلن أنها ستحاول أن تبين غياب معلومات مؤكدة وواضحة 
عن مكانها وطبيعتها. 

وتتساءل لماذا تمثل التجارة المكية مشكلا؟ ولماذا لم تُطرح تساؤلات عن 
أدب القرنين ؟ و” للهعجرة؟ فغياب الحديث عن هذا الموضوع هو في حد 
ذاته إشكال. 


6م ,24.1 ,22 (1) 
فواقع التجارة العربية هو وجود مراكز توزيع صغيرة ومتعددة لا مراكز جمع وتخزين. 


ل 0( 


1 الحرم والتجارة المكية 


يرى دونر أن مكة كانت تجمع بين الوظيفة المقدسة عبر «مؤسسة» الحج 
والوظيفة التجارية عبر السوق السنوية''؟. أما مونتغومري وات فيعتقد أن 
قداسة المكان جعلت مكة مركزا تجاريا آمنا. وهو يربط بهذا نشأة النشاط 
التجاري بظهور الحرم. 

ولكن كرون تتساءل عما إذا كانت أسباب الأمن متوفرة في فترة الحج 
فحسب أم كامل السنة؟ 

إننا نجد كثيرا من المعطيات حول نشأة الإسلام في الشمال الغربي 
للجزيرة وهي نفس المناطق التي تمركز فيها اليهود. 

وتظهر الباحثة احترازها من الرأي السائد لكل من كتب بشأن ارتباط 
الكعبة والتجارة المكية ارتباطا تاما'"©. وترفض أن تصبح هذه الفرضية 
أمرا محتومال". وتحتاط من ربط «ماكورابا» بطليموس بمكة فليس هناك 
ما يخبرنا بشكل دقيق عن تطابقها. وتضيف أنه ريما كان القرشيون قد 
تاجروا قبل أن يستقروا بمكة. فهناك كتابة تعود إلى حوالي 778 ١1م‏ 
تصف جماعة كانوا ضيوف ملك حضرموت وتستعمل في ذلك كلمة 
«قرشتن» «0]ط::20”'' إلى جانب ممثلين عن تدمر”*“ وكلدانيين'") 


851 ركأقعا 0520© عأ ق51] لإلقاع عط1 تعصصه<. 1.354 /168م ,.54.1 ,8© 217 
[ه6 هناك معلرمات ومعطيات حول نشاط تجاري في الجنرب وارتباط هذا النشاط يقبائل جنوبية مثل 
خزاعة. 
() لامنسء مارغولويث 3843218011010]1؛ رودنسونء عبد الحيّ شعبان» فيليب حتي وكيستر. 
-5110 ص21 تع طتناء 120 ركالاء 17013 لذ عغطأ ,كا لصة لع ,عسسو[. ق) .169م,.1. 54 بك (4 
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وهنود('2 وتلاحظ أن هذه الكلمة اعتبرت موافقة لكلمة قرشيات”"' . 

وترى كرون انه إذا كان القرشيون يتمتعون في القرن الثالث”" بمكانة 
تجارية هامة» فلا علاقة لقداسة الكعبة بتجارة قريش. 

وقد يكون القرشيون مارسوا التجارة» قبل استقرارهم بمكة. أو تكون 
مكةء عرفت نشاطا تجاريا قبل استقرارهم بها. 

وتتساءل كرون عما إذا شكلت مكة سوقا خلال الحج. وتؤكد أن هناك 
إجماعا للأخبار والروايات القديمة على أن مكة لم تكن سوقا للحج. وترى 
أن هناك قائمة ما قبل إسلامية تذكر الأسواق التي كانت وجهة للحج ولا 
تظهر فيها مكة. وتذكر أن هذه القائمة وردت كاملة في أزمنة المرزوقي» 
وأن هناك قوائم أقل توسعا وردت في تاريخ اليعقوبي وصبح القلقشندي» 
كما نجد هذه القائمة في شكل مغاير في أخبار مكة للأزرقي. 

وتقول أن الحجيج عند إنهاء طقوسهمء يمرون”'' بجبل عرفة» وهو في 
جوار مكة لكته خارج حدود الكعبة؛ ويعودون بعد ذلك إلى أوطانهه' . 

ويعلمنا ابن حبيب أن قبيلة قريش لم تذهب إلى ذي المجاز”"' إلا في 
حالة إحرام كما كانت قريش في حالة إحرام في عكاظ عندما قامت حروب 
الفجار. 


5ع (1) 
() ولكن يمكن أن يكون هذا الربط بين كلمة «قرشتن' وقبيلة قريش خاطنا. 
(؟) وذلك قرنين قبل استقرارهم في مكة. 
(؛) خارج طقس الحج. 
0م .41 ,08 25١‏ 
التوحيدي (أبو الحيان)؛ كتاب الإمتاع والمؤانسة» الليلة السادسة» مدح العرب وفضائلهم» 
ص50 «ثم يقفون بعرفة ويقضون ما عليهم من مناسكهم» ثم يتوجهون إلى أوطانهم». 
) ذوالمجاز: سوق من أسواق العرب. 


وتدعم كرون رأيها بما ذهب إليه ولهاوزن بملاحظته أن الحج كان يقع 
خارج مكةء فقد كان في الواقع يبدأ في عرفة وينتهي في منى وهو مكان 
حلق الرؤوس والقيام بالتضحية. 

ويرى فلهاوزن أن الطقوس المرتبطة بالحج إلى عرفة كانت بيد تميم 

ولم تكن آلهة مكة أهم من اللات في الطائف والعزى في نخلة» أما هبل 
المكية فبقيت مكانتها في رأي الباحثة ثانوية» فهي لم تجلب الحجيج أو 
المعتمرين في رجب بل بعض الزائرين خلال بقية السنة. 

وكان فلهاوزن يرى أن منى وعرفة هي ساحات واسعة تسمح بالقيام 
بنشاط تجاري. أما 90 فيرى أن مكة أصبحت مركزا للحج وتقلصت 
ظهور الإسلام. ولكن كرون تعارض هذا الرأي. 
أنصاره في مواسم الحج”". وبذلك تتفق في النهاية مع فكرة فلهاوزن 
(دء5نقط[اء187) القائلة بأن مكة لم تكن موضع حج قبل الإسلام وبشكل 
أدق قبل عودة محمد إليها فى ننه 
كما تذكر الباحثة رواية”*' يبيع فيها هذلي عبدا أسر في حرب بمكة» 


)١(‏ تتدارك الباحثة بعض الملاحظات التي تقوم بها دون سند علمي فتمضي إلى الاعتراف بأنها لا 
يمكن لها أن تثبت شيئا فيما يتعلق بالتجارة المبكرة» ولا يمكنها أن تنبت الفكرة التي نافشت بها 
لامنس ووات وغيرهما. 

(؟) أماكنه قده1غ5)2. 

40ر76 1م .2824© (3) 

(*) الأصفهاني (أبو الفرج)» الأغاني» ج4» 51517» القاهرة 4191/4 179م-106م,.080:3.1©. 


١ 


وتقول انه لما كانت ذو المجاز تقع في أرض هذلية فيمكن أن توافق هنا مكة 
ذو المجاز؟ 

فهي تنطلق دائما من فرضية أن مكة لا يمكن أن تكون مركزا تجارياء أمّا 
ما وصلنا من أخبار عن مكة وتجارتها فليس عندها سوى خلط مع أماكن 
أخرى» كما ترى من جهة ثانية أن مكة لم تكن مركزا تجاريا لأنه لم تصلنا 
معلومات تفيد وجود أي نشاط تتجاري في مكة قبل نشأة الإسلام. 

وتشكك كرون في الموقف القائل إن التجارة تطورت في مكة لأن الناس 
كانوا يدخلونها دون خوف في الأشهر الحرم. وبذلك تشاطر ولهاوزن رأيه 
بأن مكة لم تكن قبلة للحجيج قبل الإسلام» وأنّه لم يكن بها أسواق ترتبط 
بموسم الحج فيها. وتضيف أن ولهاوزن انتهى رغم ذلك إلى اعتبار مكة 
أحد الأسواق المرتبطة بالحج دون إقامة حجج على ذلك”"' . 

وتلاحظ أن ابن هشام يتناقض في رواية أولى يؤكد فيها أن الرفادة”") 
تأسست لكل الحجيج لأنهم ضيوف الله وفي رواية ثانية يتحدث عن تأسيس 
قصي لرفادة الحجيج الذين لا يستطيعون توفير طعامهم. 

كما تؤكد أن حديث مارغولويث (طاناهئاه243:8) “عن ازدهار التجارة 
والحجيج في مكة لا تدعمه نصوص قديمة. 

وكانت عكاظ وذو المجاز» ومجنة أسواقا لمكة أو بالأحرى أسواقا 
لقريش وللعرب» ولم يكن هناك سوق أعظم من عكاظ» ويذلك ساهمت 
هذه الأسواق الحره؛””'' في ازدهار التجارة القرشية لا حرم الكعبة فحسب 
كما ساد الاعتقاد مع لامنس وغيره. 


.0 ,2176 .24.1 8ك (1) 


(1) توفير المأكل والمشرب للحجيج. 
011١‏ 0030 


)2( البكري » معجم ما استعجم » ص .11١‏ 


و هناك من كان يعتقد أن مكة حظيت بمكانة مقدسة منذ أن وعد الله 
إبراهيم بالنجاة؛ فكان الناس يدخلونها آمنين ويخرجون منها كذلك. كما 
يوجد ما يدل على أن مكة كانت قبلة للصعاليك والمتشردين فى الأدب 
المتأي (0) ٠‏ 

و 

وتتعمق كرون في فكرة تمتع القرشيين بنوع من الحصانة”" باعتبارهم 
0 (لإأمط) يفرضون العدل وينظر إليهم على ل يتمتعون بنوع من 

00 05005 
المرزوقي ذلك. أما رواية ابن حبيب”*' عن نفس الموضوع فترتكز على 
مستوى علاقات النسب أكثر من ارتكازها على القداسة» إذ لا يفكر مضري 
أو حليف لمضري في الاعتداء على تاجر مضري وهذا يعني أن تجار قيس 
وتميم يتمتعون بنفس الحماية التي يت يتمتع بها القرشيون «الحَرّم». 

ولكن كرون ترفض رواية ابن حبيب فهي ترى أن قريشا قليلا ما تمتعت ّ 
بحماية آلية» #فقصة» أسللاف هاشم تعلن أن عليهم الحصول على أحلاف 
خاصة لحمايتهم أينما ذهبوا وأحلاف يحصلون عليها كلما حلوا بمكان 
جديد وهى أحلاف غير آلية”*“» على الأقل فيما يخص طريق العراق. 
ويخبرنا المرزوقي وابن حبيب بأن طيئًا قد عدلت عن مهاجمة قريش لأنها 
كانت متحالفة مع المضريين» الذين كانوا يحترمون قداسة مكة, أو ربما لأن 
لهم قرابة بأهل مضر. أما الثعالبي والجاحظ وقد استشهد بهما كيستر في كتابه 


16 لإمقلصمءة5 (1) 

.(القرشي بكل بلد حرام) .181م,.618:..34.1© (2) 

(©) تنقد كرون هنا سرجنت وتتعرض إلى كتابه "1138/481 3280 113580" ؛ المرجع السابق؛ نفس 
الصفحة. 


46 ابن حبيب ١‏ المحبره ص4١‏ 5؟. 
1823م .1.1 ,08 (4) 


«مكة وتميم» فيقران العكس إذ كانت طيء حسب رواياتهم من القبائل التي لا 
تحترم الحرم المكي بمهاجمة الحجيج في الأشهر الحرم؛ ولذلك السبب 
اضطر هاشم لتأسيس الإيلاف. وهو ما يجعلنا نشك في كون مضر وحلفائها 
ينظرون إلى قريش على أنها آمنة من الهجمات. هناك رواية تتحدث عن 
شغف قريش بالحروب والغزوات البدوبة خاصة مع الأزد. وحروب 
الفجار”'' دليل آخر على تعوّد قريش على الحروب. وما حملاتهم ضد 
محمد إلا دليل على تعودهم على النزاعات القبلية» والمنارشات العسكرية. 

فلا يمكن أن يكون عمرو بن العاص أو خالد بن الوليد وهما قائدا حرب 
متمرسين» قد اشتغلا بحراسة مكة في الماضي أو كانا صعلوكين بها. 

ولذلك ترى أن المصادر خلطت بين «الحصانة» في الأشهر الحرم 
و«الحصانة» القائمة بسبب وجود حرم ل 

يروي الجاحظ أن أهل قريش كانوا يتزينون بالمقل ثم يتركون الحرم؛ 
ولكن أبا عبيدة يرى أن سكان يثرب كانوا يتزينون بالحبال وسعف النخيل 
عندما يقصدون العمرة والحجء أما الكلبي فيخبرنا أن الحجيج والتجار كانوا 
يتزينون بقماش الصوف (وبأكاليل من «الشعر») فيقع إعفاؤهم من القوانين 
القبلية العادية. 

إن ما يخبرنا به الجاحظ هو خروج القرشيين من مكة في حالة إحرام وقد 
لبسوا أكاليل الأوراق والمقل في طريقهم إلى «معابد عكاظ» وذو المجاز. 
وقد اعتادوا زيارتها تجارا وحجيجا في الأشهر الحرم. ولكن حديث الجاحظ 
عن خروج قريش من مكة لا يعني ضرورة خروجهم للحج بل ربما للعمرة أو 
المتاجرة فهولا يحدد إن كانوا سافروا في الأشهر الحرم أم لا؟ 
)١(‏ حروب الفجار نشبت بعد عام الفيل بين قريش وهوازن وقيل أن النبي شارك فيها وسميت الفجار 

لأن القتال وقع في الأشهر الحرم. 
فك وفي ذلك إيحاء تكرّر في أكثر من موضع بعدم وجود حرم مكي قبل الإسلام. 


الملل 


إن مناعة القرشيين (1201012611116) جاء من توجههم إلى خُرّم لا من 
عيشهم في مكان مقدس وهم يقتسمون ذلك مع كل من زار هذه الأماكن. 

أما الجاحظ فقد خصٌ قبيلة قريش بمكانة خاصة عبر تحويل الخبر عن 
معناه الأصلي. مبينا ما تختصٌ به عن غيرها من القبائل كما ذكر ما يميز 
الحرم المكي عن غيره من الأحرام العربيّة قبل الإسلاء*. هناك صفات 
خاصة بمعابد خارج مكة أصبحت صفات خاصة بمكة فحسب. 

إن هذا التمشي يتكرر في «ادعاءات؛ الأدب التفسيري حول «حصانة» قريش 
ويبدو أن الوحي القرآني إلى جانب تعويض الأشهر الحرم بالرجال الحرم أو 
الأماكن الحرم في الإسلام قد ساهم في فهم خاطئ لمفهوم «الحصانة». 

وعن التساؤل: كيف ساهم الحرم المكي في تطور التجارة المكية؟ تجيب 
كرون: لم تكن الكعبة وجهة حج ولا تجارة. 

إن الروايات الإسلامية الواردة في النص القرآني والحديث تخبرنا أن 
التجارة ازدهرت لأن قريش كانت تطمح إلى التوسع لا لأن الآخرين كانوا 
يرغبون في المجيء إلى قريش. 

وتقر الباحثة في هذا الموضع أن قريشا اشتغلت بالتجارة فتتناقض مع ما 
أكدته في السابق. 

وتؤكد أن كل معلوماتنا الخاطئة عن التجارة والكعبة تنطبق في الواقع على 
مواسم الحج الفعلية عكاظ ومجنّة وذو المجاز. وبذلك تعلن أنها ستضطر 
إلى تحليل الشهادات المختلفة. 

كما تلاحظ تضاربًا في المعلومات بين المصادر والنصوص المتأخرة وهو 
ما يعني بالنسبة إليها ضرورة البحث عن فرضية أكثر حسما وراديكالية”", 


4م 2,113 (ه) 
5 111 ,22 (ه) 


هناك إشكال تطرحه كرون وتلح في ذلك: هل كان حراس الكعبة يقومون 
بنشاط تجاري”''؟ لم لا يكون ذلك ممكنا؟ فقريش قبيلة قد يهتم بعض 
أفرادها بالحراسة وآخرون بالتجارة لماذا هذا البحث عن «القطعية» وإغفال 
إمكائيات جائزة؟ 

كان السادة يرون في التجارة والحرف وغيرها من المهن مهئًا حقيرة 
7 تمتها الث لزيى 

وتستغرب الباحثة انتماء الأشراف والصعاليك إلى قبيلة قريش في آن 
واحد كما تستغرب حديث الجاحظ عن الصنفين فكأنها تتعامل مع جسم 
غريب يصعب عليها أن تخترق نسقه الداخلي. مما يجعلنا نتساءل ألا يمكن 
أن يجتمع الصعلوك والشريف في قبيلة واحدة؟ 

ولماذا تصرّ على نوع من التحامل الآلي على المصادر؟ فالجاحظ لم 
يجمع الشرف والصعلكة في قرشي اسيل 

ثم تلاحظ الباحثة أنه غالبا ما كان حراس ارم في الجزيرة كهانا لكن 
بني عبد الدار أو قبيلة قريش لم يكونوا يوما كهانا. وقد كان لهبل حاجب 
مجهول الهوية”*'» وكان سدنة البيت يضربون القداح”*؟ للحصول على 


كان شقيق حليل بن حبشية”*2 يقدم خدماته مقابل درهم وقربان» وعندما 


.(إغفال إمكانيات أخرى) .5186 ,.14.1 ,.2© (1) 
(؟) لقد صنفت كرون التجارة في مجموعة المهن الوضيعة. لكن هناك ما يفئّد هذا الرأي فالأصفهاني 
يخبرنا في الأغاني ج11 أنه «من لم يكن تاجرا في قريش لم يكن عندهم بشيء1. 
() ألا تؤمن كرون بإمكانية تعقد البنى القبلية؟ [الجاحظء ثلاث رسائل؛ ص17]؛ ,.14.1,.-12© 
1816م. 
66م ,341 ,08 رع») 
(*) ابن هشام» السيرة» تحقيق الأبياري؛ ص45. 
(*) أبن هشامء السيرة» تحقيق الأبياري. ص!١١؛‏ 188م,.061,14.1. 


٠١م‎ 


استولى قصي على مكة قرر أن يترك إجازة الحج في عرفة بيد تميم. وإجازة 
حج مزدلفة في يد بني عدوان. والمراوحة في يد بني كنانة) وبعض المهام 
غير المحددة في يد مرة بن عوف الذبياني. وجعل قصي تميم تواصل وراثة 
القضاء في عكاظ ويبدو أنه سمح لبني خزاعة بمواصلة الاهتمام بهبل في 
الكعبة. 

ما هي مهام قريش الدينية إذا؟ تجيب الباحثة قائلة (إنهم كانوا يكتفون 
بترميم الكعبة ويوفرون المأكل والمشرب للحجيج»”''. ثم تتساءل أي نوع 
من الحراس هؤلاء؟ وما هي الآلهة التي مثلتها قريش؟ فالحرم المكي يحوي 
«هبل» ويفترض أن تكون حولها آلهة «صغيرة؛ لا يقل عددها عن .7"6٠‏ 

ويبدو أن اللات والعزى ومناة قد لعبت دورا أشد أهمية من هبل في 
عبادات قريش لأآوَءَيممُ الت والْرّك © وَيزة النَتَةه [سورة النجمء 
الآية: ١19‏ ١7]؛‏ والعزى في نخلة كانت أهم آلهة عندهم حسب ابن 
الكلبي. 

ونجد أثرا في مصدر يوناني”'"' عن الاعتقاد القائل بأن إبراهيم أورث 
سلالته العربية ديانة توحيدية على الأقل فيما يخص الشمال الغربي 
للجزيرة» لذلك يمكننا أن نفترض اعتناق قريش مذهب إبراهيم الحنيف 
قبل الإسلام ولكن يصعب أن نصدق أن ذلك كان حال كل الجزيرة 
العرنية. 

وإن اعتبرت قريش نفسها مكلفة بحراسة بيت الله» فإن رد فعلها على 


)١(‏ ١كما‏ كان القرشيون يهتمون بالبناء وتجميع الطعام ويقومون بسفرات شاقة لجمع المؤونة والجلود 
والصوف لبيعها في سوريا وكانوا يبيعون الزيت في عكاظ والحمير في #سرات». ويعودون بجميعم 
أنواع الطعام من سوريا واليمن وقد يحتاجون بانتظام إلى استعمال المعاول في طريقهم إلى 
العودة» : 189م,.8.,10.1© . 
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محمد يجعلنا نتساءل عن مدى استئناس قريش بالمذهب الحنيف. وتذكرنا 
الباحثة بدفاع قريش عن آلهتها بشدة لما هاجم محمد الوثنية. 

إن كرون ترى أنه من الغريب أن يردٌ أهل مكة فعلهم باستعمال كل الآلهة 
إذ لم يكونوا يهتمون بها ضد الرب (هبل) الذي يفترض أنهم يمثلونه 
ويحرسون بيته. 

هناك صوت ساخر يحكم أسلوب الباحثة ويذكرنا بأسلوب التهكم 
الإنجليزي. ويمكنها هذا الأسلوب من توضيح التناقضات الواضحة في 
المصادر العربية. فما هي غايتها في التركيز على عدم موثوقية المصادر 
العربية؟ وهل هي بذلك تقوض كل تاريخ العرب قبل النصف الثاني من 
القرن 7. 

ولكن لماذا لا تفترض أن قريش قد عرفت التوحيدية ثم ارتدّت إلى 
الوثنية قبل الدخول في الإسلام”'" . 

ترى الباحثة أن هناك تناقضا داخليا في الخطاب الديني الإسلامي الذي 
يتخلّل النص والسنة. إذ كيف يمكن للجاهليين أن يكونوا وثنيين متعصبين 
وأن ينتموا رغم ذلك إلى أصول توحيدية””؛؟ 

ومن أمثلة هذا الغموض الذي يحوم حول جذية ادعاء العرب انتماءهم 
إلى جذور توحيدية تقدّم الكاتبة مئال الحجر الأسود" '"' وترى أنه يرتبط 
بطقوس التضحية الوثنية'*' وله تأويلات أخرى في العهد القديم. 


)١(‏ المصدر اليوناني يعود الى القرن © وبين القرن الخامس والربع الاول من القرن السادس فترة 
تسمح بإمكانية هذا التراوح. 

(0) لم لا؟ ألم يصبح اليهود وثنيين عندما عبدوا العجل الذهبي وتركوا مادعاهم إليه موسى بإيعاز من 
السامري؟ 

(*) يعود سواده الى تراكم الدم والمصران فوقه بعد التضحية وهي عادة وثنية. 

(4) أعطاء8: بيت الله/ الحجر الأسود هو بيت الله لا البناية التي تحويه. 
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وقد يكون «الله؛ وثني الأصل أي إلها فوق كل الآلهة مثل زوس وهو موقف 
كل من ولهاوزن ووات. ولكنها تعارضهما وترى أن ذلك لا يظهر في أي أثر 
أو وثيقة مكتوبة» فإذا كان من الآلهة فكيف له أن يتخذ حراسا لنفسه»ء فالإله 
كوني متعال لا يمكن أن يكون موضوع عبادات خصوصية كما أننا لا نجد 
حرما مخصصا لله وحده بل نجده أحيانا إلى جانب آلهة عادية أخرى. 

وتنقد كرون ولهاوزنء الذي قدم هبل على أنها آلهة قوية والحال أن 
اللات والعزى قد فاقتا هذا الصنم أهمية وخلاصته هو أن هبل هو الله وليس 
آلهة تعد لمجيء الله بل هو تسمية ثانية له. 
العلاقة بين مكة والتجارة القرشيّة: 

يمكن أن تلخص العلاقة بين مكة والتجارة القرشية على النحو الآتي : 

قيل أن التتجارة المكية تطورت لأن مكة توجد في طريق البخور وفي 
تقاطع أهم الطرق التجارية» وتطورت خاصة لأنها كانت تحوي حرما هاما 
يجلب الحجيج سنوياء ويوفر الحماية لمن رام الاستقرار: 

«فالمستقرون بمكة يدينون بحمايتهم لأحلافهم لأنهم أحلاف أو موالي 
لقريش وذلك بفضل قداسة أرض مكة وهناك إلى اليوم في مكة ملجأ لمن 
لا يجد من يساعده ويراض كان صعلوكا وجد حماية في مكة عندما تحالف 
مع حرب بن أمية»""" . 

لقد كان محيط مكة» جافًا عقيما ما عدا الطائف وكانت تحوي ميناء 
بسيطا للتجارة البحرية. 

فهل كان مركز التجارة القرشية فعلا في مكة؟ فإذا ما قبلنا هذه الفرضية 
فعلينا أن نفترض أن القريشيين أصبحوا تجارا رغم طبيعة الحرم المكي لا 


196م .21.1 ,8 (1) 
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بفضله وعلينا أن نعيد النظر في طبيعة تجارتهم وأن نسلم بأنها دارت وبشكل 
واسع خارج مكة وإذا ما استبعدنا تطابق مركزهم التجاري مع الموقع الحالي 
لمكة تفإننا سنجده في الشمال الغربي للجزيرة. 

تحاول الباحثة إعادة النظر في علاقة التجارة المكيّة بنشأة الإسلام» 
وتخبرنا كل المعطيات عن صعود محمد في شمال غربي الجزيرة العربية. 
وهو ما من شأنه أن يغيّر كل تصوراتنا حول كل من الاقتصاد القرشي 
والحرم المكي وعلاقتهما بظهور الإسلام. 

وتضيف أنه يمكننا أن نتصور وجود تجارة قرشية» ولكن دون توسعاتها في 
جنوب الجزيرة وفي أثيوبيا هناك مثال على وجود مركز للتجارة القرشية أو على 
الأقل على وجود شتات تجار قرشيين (101455052) في الشمال ربما في موكا 
بطليموس كما أن نونوس تحدث بدوره عن مكان مقدس في شمال الجزيرة” . 

وقداتكون:والحات التغيل الى تحدت عنها بروكويوية*" فى شنال 
سواحل البحر الأحمر. وقد تكون الجبال9©) التي يتحدث عنها ال لي 

ثم تبدي كرون ملاحظة في الصفحات الأخيرة من عملها «تجارة مكية)”؟) 
نعتبرها موحية ومعبرة في آن فهي تتحدث عن بناءات أمر بها معاوية في مكة 
وعن تعرضه لاحتجاج شديد بدعوى أن مِنَى وغيرها يجب أن تبقى خالية من 
السكان والبناءات0* . 


1967م ,24.1 ,22 2010 
«نوطيوس مذكور في عمل ولهاوزن. ونونرس مذكور في عمل فوطيوس فوينيكون». 
3-1 طرآ1 ,11 7 ,19م ,1 ,5ة/] ,كلا تصمع20 : 197م,.24.1 ,09 (2) 
يرى فيكتور سحاب في خاتمة عمله إيلاف قريش أن بروكوبيرس معادي للعرب إضافة إلى أنه قد 
لا يعرق إلا الجدوة البزنطية العريية: 
.نفس المرجع : ص50 ١‏ . ''22010116211135 21231ء 2ن 12 غ5 0غ غطوناه لإ/ه12 12621" (3) 
(4) نفس المرجع: ص157. ش. 119 
(5) في مِنَى ومكة بشكل عام وتستعمل في ذلك كيستر مرجعا. "162075 50126 ,15161" ص47,. 


١1 


أما المصادر العربية فلا تكاد تعود إليها إلا لتوضح حرص العرب على 
إبقاء مِى منطقة خالية من كل معمار وقد استشهدت في هذا المثال ب أخبار 
مكة للأزرقي ومعجم البلدان لياقوت الحموي. واعتبرت أن الرسول عمل 
بالتجارة في شمال غربي الجزيرة أساسا. 

ويبدو من خلال ما تعرضه كرون من أمثلة أنها ترجح وجود موقع الكعبة 
المبكر في مكان خصب وشمالي”*. كما يبدو أن هبل تنتمي إلى معبد يقع 
في مكان مفتوح ويحرسه بنو خزاعة وترجّح أنه إله جاء من الشمال. 

ومن المفارقات الأخرى هو أن القرشي الذي ارتبط بهبل هو عبد المطلب 
الذي اقترن بدوره بالجنوب بسبب سفراته إلى اليمن وهو الذي تفاوض مع 
أبرهة. ثم تنتقل الباحثة من الحديث عن عبد المطلب إلى تفسير ظهور 
الشيعة بالتأثير اليمني في الإسلام”"' . 
٠‏ استنتاجات 
أ- في المصادر: 

تعترف كرون في خاتمة الكتاب بأنها لم تستوف كل المصادر الممكنة» 
وأنها تقدمت بأفكار لم تدعمها ببراهين نصّيّة”"' وتقرّ بأن المصادر المتعلقة 
شأة الإسلام هي مصادر ذات قيمة تاريخية ضعيفة» يحق لنا أن نشك في 
قيمتها. لقد كان يُتعامل مع هذه المصادر على أنها ذات مصداقية ثابتة. 
لذلك تطلّبت جل معلوماتنا عن القرن الأوّل للهجرة قراءة جديدة”” . 
لذلك كان من الضروري العودة إلى مادة ما قبل إسلاميّة تتعلق بالتاريخ 


8 ,م1 رلك هبح (ه) 


.١99ص نفس المرجم:‎ )١( 
)2( 0.5, 101.1. ألامط] أب ققع10 ]0 معأكلاك ه 15 أضعةء [لطنا مععط عقط أقطنة 1ه 1ه" .203م‎ 
7ناة‎ 2011112 116 50111065". 


- مكنال عط مرو لماعل دز قاوز كه عدا عط هه ه21 معمكم أ عجره 1ه عللناط م15" (3) 
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العربي» وبالتقاليد الدينية القبلية والشعر والمعلومات التي نستقيها من 
الكتابات الساسانية» وهذه مادة ذات أهمية جوهرية لإعادة بناء المحيط 
الذي نشأت فيه الدّيانة الإسلامية «المبكرة». 

وتُعلن كرون أن بعض هذه المصادر قد وقع اعتمادها في بحثها عن 
التجارة المكية. وتطرح علينا هذه المصادر بعض التساؤلات والإشكاليات. 
فحالما نبدأ في البحث عن معلومات عن الإسلام» نجد أنفسنا مقيدين 
بشكل أساسي بالقرآن والحديث. 

ينظر إلى القرآن عادة على أنه مصدر معاصر لنشأة الإسلام. وهولا يعطينا 
معلومات تاريخية كثيرة وأمّا ما جاءنا فيه من معلومات تاريخية فجاء في 
أسلوب تلميحي يصعب فهمه دون الاعتماد على «دعم» خارجي»؛ ونجد 
ذلك العون في الأدب التفسيري. 

ولكن الباحثة لا تجد ما يكفي من المعلومات عن حياة محمد في القرآن 
فهي تعلم أنه تحرك في الشمال الغربي في ضواحي بلقاء”*" ولكننا لا تجد 
جزئيات عن أحداث تاريخية رافقت قبول رسالته”*". فتعود في عملها إلى ما 
تسميه «الأحاديث التفسيرية»» وتقر أن أغلب ما استقته من معلومات في 
عملها حول التتجارة المكية يرجع إلى التفسير القرآني. كما تقرٌ أن أغلب 
معلوماتنا عن الإسلام «المبكر» وحتى تلك التي اعتمدناها حول التجارة 
المكية مُستقاة من التفاسير ويجب الإقرار بأن مثل هذه المعلومات تفتقد 
أحيانا إلى الدقّة والمصداقية التاريخيتين. 
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ويمكن الاستدلال على ذلك بالاستشهاد بسورة قريش التي تهتم الباحثة 
تاجر به العرب وأين فعلوا ذلك. فقد طرح تأويل سورة قريش إشكالا بسبب 
غموضها""'؟. من ذلك أن حرف الجرهل» في #9 لإيكَفٍ ُرَشٍ )»4 
استعصى تأويله على المفسرين. كما أن السورة تُشير إلى رحلة في الشتاء 
وأخرى في الصيف. ولا نعرف ما هدف هذه الرحلات»؛ ولعلّه الحج الأكبر 
والأصغر بمكة وهما الحج في ذي الحجة والعمرة في رجب”" . ويوافقان 
رحيل قريش إلى الطائف في الصيف وعودتهم إلى مكة في الشتاء”". هل 

أكثر المفسرين اعتبروا رحلتي الشتاء والصيف تجاريتين وأقروا بأن وجهة 
رحلة الشتاء كانت سورياء يمر القرشيون خلالها بالطريق الساحلي إلى أيلة؛ 
أما وجهة رحلة الصيفء فكانت البصرة وأذرعات”؟' بالنسبة إلى البعض. 

١‏ - أو ربما كانت بالنسبة إلى البعض الآخر رحلة إلى سوريا ثم بلاد الروم”” ؛ 
أو ربما إلى سوريا في الصيف ثم اليمن في الشتاء كما يقال غالبا . 

١‏ - أو سوريا في الشتاء واليمن في الصيف”"؛ أو سوريا في الصيف 
والحبشة فى الشتاء* . 


04م ,371.1 ,هت 01١‏ 
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(4) ابن حبيب» المنمق» ص757؛ تستعمل الباحثة تسمية أثيوبيا الحديثة 18181018 عوض الحبشة 
أطأووزطة وهو الإسم التاريخي القديم لأثيوبيا. 
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*" - أو ربما كانوا يسافرون إلى سوريا فاليمن والحبشة”'" . 

- أو ربما كانوا يسافرون إلى سوريا وبلاد الروم ثم اليمن والحبشة”" . 

- أو ربما إلى سوريا صيفاء واليمن فأثيوبيا والعراق شتاء”" . 

طرح بعضهم هذه الإمكانيات خارج المدوّنة التفسيرية. أما الحديث عن 
تأسيس الهاشميين لرحلتي الشتاء والصيف فنجده في مصادر عديدة منها: 
البلاذري في الأنساب وابن سعد في الطبقات والطبري في تاريخه. 

هناك خصومة حول تأسيس هاشم أو إخوته الثلاثة لهاتين الرحلتين. طلب 
لله من بني قريش أن يعبدوه لأنه مكنهم من القيام بالرحلتين. مما ضمن 
لمكة المأكل فآمنها من جوع”*؟. أو لأن الله جعل قريش تواصل رحلتيها 
رغم الخطر الحبشي» يقول الطبري في جامع البيان: إنه كان عليهم عبادة 
الله طوال الرحلتين» أو عبادته عوض الرحلتين لأنهما لا تتركان لهم أي 
وقت للعبادة. ثم أمرهم بأن يستقروا بمكة. 

تستخلص الباحثة أن التأويلات حول معنى الجوع في سورة قريش من 
التباين بحيث يبقى كلام الله غامضا. 

ثم تمضي كرون إلى تفاسير الآية الرابعة ومضمونها أن الله قدم الحماية 
لقريش من الخوف وذلك: 

١‏ بجعل هاشم يقيم معاهدات مع القبائل التي تعترض طريق الرحل 
القرشيين أثناء رحلتي الصيف والشتاء لوْءَامَتَهُم يِنْ حون 4. 

١‏ - بجعلهم محميين لا يستطيع أحد مهاجمتهم. 
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أما كلمة الخوف حسب التفاسير فقد جاءت إِمّا حاملة لمعنى عام أو 
معنى خاص وفي الحالة الثانية كان هذا المعنى إشكاليا لم يجمع عليه 
المفسّرون. 

. 7 خوف من أصحاب الفيل‎ ١ 

- خوف من مرض الجذاء”" . 

أمَا كلمة «إيلاف» فلا تقل غموضًا وإشكالا. ويبدأ اختلاف المفسرين 
حول كيفية نطق الكلمة إلاف أو إيلاف أوهإلّف» 019 . 

١‏ - أما معنى التأويل الأوّل فكان العادة والدأب؛. عادة الرحيل. 

؟- أو تقديس الله وعبادته. 

” - أو «الحب المتبادل والتناسق»: الألفة ثم إشارة إلى تمازج الفقراء 
بالأغنياء. 

أو النعمة والأمن أو الحماية. 

ه ‏ معاهدات أو أحلاف قريش. 

تستنتج كرون أن تأويل سورة قريش في المدونة التفسيرية الرسمية لا 
يستند إلى فهم معاني يتقيد بحرفية النص"". 

ونقرٌ بأنَ المفسّرين لم يفهموا هذه السورة أفضل مما يمكن أن نفهمها 
نحن اليوم ويكفي أن نتفخص هذه التفاسير المتباينة للكلمة الواحدة 
(الخوف/ الجوع/ إيلاف). فعدم اتفاق المفسّرين فيما بينهم مهما اشتدت 
قرابتهم من زمن النبوّة؛ دليل على غموض إشكالي في النص غموض 
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أشكل على المؤولين منذ الأجيال الأولى. فتفاسيرهم ليست استحضارا 
للمعنى الذي جال بخاطر محمد عندما نزلت عليه السورة» «فالمعنى 
الأصلي» للسورة غاب عنهه”*' بل هم لم يفقهوه يوما. وإن افترضنا أنه كان 
واضحا في فترة الوحي فإن هذا المعنى مُقِد'2 في عهد التدوين. 

يعتقد بروكت (87+00161) أن الرواة اعتنوا أساسا بالحفاظ على وحدة 
النص أكثر ما اعتئوا بمعناه» أي أن الشكل كان يهمهم أكثر من المضمون 
في تلك الفترة. فقد ركزوا عملهم على الإسناد أو على الشكل الخارجي 
للنص”"". وتوافق كرون بروكيت في اعتباره أسلوب القرآن أسلوبا تلميحيا. 

إن الفقه في رأيها يستعمل القرآن ليثبت نفسه ويُعيد تأكيد رؤاه» كما أن 
التفسير ليس إلا صدى لتفكير المفسّرين وليس صدى للعقل الإلهي. ما هي 
إذا القيمة التاريخية للمعلومات التي نحصل عليها من خلال تفسير سورة 
قريش؟ 1 

يبدو في الواقع أن كثيرا من المعلومات التي في حوزتنا خاطئة بل أغلبها 
حسب كرون. وهناك خبر يؤكد أن سفر تجار قريش إلى سوريا كان في 
الصيف. وفي نفس الوقت نجد خبرا آخر يتناقض معه فيؤكّد أن السفر إلى 
سوريا كان شتاء". ونحن نعلم أن القافلة القرشيّة التي حاربت في تلك 
المعركة انطلقت من سوريا في الشتاء وهي عائدة منها في شهر مارس. 

وترى الباحثة أنْ خبر سفر قريش إلى الطائف في الصيف يبدو منطقيًا 
وقد قبله علماء مختصون في الإسلام مثل لامنس ووات؛ ولكن بما أن 
الدلائل على ذلك قليلة خارج المدوّنة التفسيريّة فيمكن أن تكون هذه 
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الرحلات نحو وجهة مختلفة. وربما جاء خبر هذه الرحلات تحت «تأثير 
متأخر بعد الفتوحات حين كبرت رغبة القرشيين في قضاء الصيف في 
الطائف والشتاء أو الربيع في جدة و/أو مكة»”'". وبما أنها لا تجد دلائل 
على هذه المعلومات خارج المدوّنة التفسيرية». فإن غياب الدعم 
والشهادات في مدونات أخرى جعل كرون تفكر في كون هذه الروايات 
70 , 

ثم إن كلمة «إيلاف»» إن كانت تعني معاهدة عقدتها قريشء فمن 
المنطقي أن يكون معاصرو التنزيل والجيل الذي يليهم على علم بمعنى 
كلمة متداولة تتعلق بنشاط له أهمية اقتصادية في تلك المنطقة وفي تلك 
الفترة. فمن الغريب أن يجد الفقهاء المكيون أنفسهم أمام كلمة غامضة 
استعصى عليهم تفسيرها. 

فابن حبيب يرى في كلمة إيلاف جمعا””» أمّا غيره فيرى فيها مفردا 
بمعنى: «دأب» لزومء أمن». لذلك يخبرنا الأدب التفسيري في رأي الباحثة 
بما اختار المفسّرون أن يؤمنوا به أكثر مما يخبرنا بما يتذكرونه عن الماضي. 
فمعلوماتهم عن مكة تُظهر ما كان تصورهم لمكة» وتظهر رؤيتهم لها أكثر 
مما تصف لنا مكة كما كانت عليه في القرن الأوّل للهجرة”*'. 

حتى الأدب الخارجي» الذي لا ينتمي إلى المدونة التفسيرية» 156) 
(11622056! أوعناءوء<ء - 200 كان يستقي معلوماته التاريخية من المدونة 
التفسيرية وهو ما يعني أن أغلب المدونة التاريخية هي في الواقع ذات أصل 
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تفسيري » وهو ما يقلص من حظوظنا في إعادة بناء تاريخي لتلك الفترة» 
إعادة تخلو من سلطة النظرة الرسمية ومن تأثير الاعتبارات الديئيّة. 

وتستنتج كرون من كل ذلك أن هناك وقائع لا تاريخية تستمدٌ تاريخيتها 
من القرآن''2. وما وصلنا عن نشأة الإسلام الأول هو في الواقع صدى 
لهواجس عصر التدوين» بعد أجيال من زمن الوحي. 

وتضيف أن ذلك يشبه ما يتعلق بنشأة الأدب التفسيري الذي ترى أنه من 
نسج خيال الرواة'"' وهم يمثلون عنصرا هاما في التقليد الشفوي مع ما 
يترتب عن دورهم من استطرادات مختلفة”" . 

فالتفاسير المبكرة تبرّر تنزيل الله الوحي بأسباب من قبيل الحرب» أو 
القوافل» أو الخصومات حول الأرض أو الزواج أو الطلاق. هذا التفسير 
لتدخل الله بالرحي نجده عند مفسّرين «مبكرين» مثل مقاتل والكلبي 
وتأويلاتهما شعبية أكثر منها فقهية «علمية؛. وتشاطر الباحثة فى هذه النقطة 
موقف وانسبرو من التفاسير الإسلاميّة ال 

أمّا المفسّرون اللاحقون مثل الطبري» فقد اهتموا بجوانب أخرى من التأويل 
ورغم ذلك ورغم عدم توقفهم عند الروايات اليومية والبسيطة التي اعثمدها مقاتل 
وغيره فإنهم لم يتجاوزوا المعاني التي توصل إليها المفسرون السابقون. 

و«الرواة» في رأي الباحثة لا يحسبون أيّ حساب للحقيقة التاريخية» أو 
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هناك في مساهمات الرواة إِذّا عيوب. أوّلها التناقضات» حيث اعتبر أهل 
يغرب متآلفين واعتبروا أيضا متخاصمين”'' . فتارة يحدثنا ابن اسحاق عن 
قائد يوحد بين الخزرج يدعى عبد الله بن أبي بن سلول وطورا يحدثنا عن 
وجود فراغ سياسي وانشقاقات جاء الرسول ليزيلها”"'. وثانيها عدم الاهتمام 
بالوضع التاريخي الحقيقي في المدينة عند رواية الأحداث. 

وكل هذه الروايات تروي نفس الحدث بتأويلات مختلفة» فأيها الأصحّ؟ 
ترى كرون أن كل هذه الروايات خاطئة. وتضرب مثالا على ذلك خبرا يروى 
أن عمرا بن العاص سافر في مناسبتين أو ثلاث إلى الحبشة للمتاجرة بمعيّة 
عمارة بن الوليد ولكنه اشتكاه للنجاشي. ثم حمل في إحدى رحلاته إلى 
الحبشة جلودا اللجاكى وطلب وتان طره الما جريق المسلمين من الحبشة 
ولكنّ مسعاه كُلْلَ بالفشل. وفي رواية ثانية نجدها في تاريخ الطبري عن ابن 
هشام عن ابن إسحاق» خبر آخر مخالف للأوّل عن رحلات عمرو بن 
العاص إلى الحبشة””» وقد حمل معه إلى النجاشي هدية من «الجلود؛. 
وفي تلك الأثناء التقى عَمْرا بن أميّة الضمري فاشتكاه للنجاشي دون أن 
يُوفْق في ذلك. وعمر بن أميه الدمري كان رسول محمد للمهاجرين 
المسلمين هناك. 

وخلاصتنا هي أن كل هذه المواضيع متصلة فيما بينها بنفس المواضيع 
المتواترة مثل موضوع الهجرة» والنفاق» واضطهاد المؤمنين 0 


211 0007 

(؟) ابن هشام» السيرة» ج١‏ ص585., ج؟ ص 087 » ط الأبياري» باب انتشار ذكر الرسول في 
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لا يمكن أن نعتمد حسب الباحثة هذه الروايات. ومن ذلك أنّنا نجد 
تناقضا وتباينا واضحين بين «سيرة» ابن إسحاق (ت 717) وكتاب المغازي 
للواقدي (ت877) ويكمن هذا الاختلاف في أن روايات الواقدي وهي 
متأخرة ولاحقة لروايات ابن إسحاق. تبدو أكثر كثافة و«تدقيقا0'. 
فالواقدي يُتَطى في سيرته كل الفترة المتعلقة بالمدينة وهو ما لم يقُّم به ابن 
إسحاق والحال أنه الأقرب إلى عصر النبوّة والأجدى بأن يكون عالما بتلك 
الفترة. 

يبدو حسب كرون أننا لم نول للرواة دورهم الحقيقي في بناء التاريخ 
الإسلامي ولم نتفطن إلى أنْهم ساهموا بقسط وافر فيما وصلنا من معلومات 
عن نشأة الإسلام. 

فما قدّمه لنا الواقدي وقبله ابن إسحاق وغيرهماء ليس إلا مجموعة 
معلومات أو مادة قصصيّة» يوحّد بينها كونها مُستقاة من نفس السند 
المرع 1 

هناك إصرار على تكرار مواقف ومفاهيم وأطروحات يجعلنا أحيانا نسأمه. 
فما يهمنا هو مادة بحث تتلوها خلاصات تأليفيّة ولكن يبدو أن كرون 
انساقت إلى الخلاصات والاستنتاجات على حساب المادة التحليلية؛ فهي 
أميل إلى «تحليل» آرائها والتوسّع فيهاء منها إلى التوسّع في تشريح مادة 
البحث وخاصة منها المصادر العربيّة. 


ويبدو لنا أحيانا أنها تنطلق من أطروحات ثابتة ونتائج مِيَحَددة (لامن 
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تساؤلات) لتبني صورة عن تاريخ الإسلام «المبكر». وما نستغربه هو تحاملها 
أحيانا على هذه الفترة وهي تعوّل في ذلك على فراغ تاريخي هو غياب 
التدوين في القرن الأول للدعوة وهي حبّة تجعل أطروحتها ممكنة لكنها 
تماما كأطروحة القصّاص والرواة مبنية على خيال انطباعي وخصوصا على 
نوع من العدائية المحيرة نحو موضوع بحثها. 

لم تكن هناك استمرارية تامّة أو تواصل كامل بين سلاسل الإسناد”"' . 
وتضرب كرون تاريخ واقعة بدر مثالا على ذلك: 

تُحدّد المصادر الإسلاميّة تاريخ المعركة في رمضان ؟"هء فرمضان هو 
شهر الفرقان. ليس هناك علاقة وثيقة بين ما جاء في القرآن وما ذكر عن 
تاريخ المعركة. فالقرآن في ذكره ليوم الفرقان لم يصله بواقعة بدرء والصلة 
التي اعتمدها المفسّرون في كون الفرقان أنزل في رمضان غير كافية في 
رأيها. 

ويرى وات أنه يجب أن نضع في حسابنا هذا الوضع” الذي وصلتنا عليه 
الروايات الأولى عن نشأة الإسلام. 

أمَا وانسبرو فيستخلص أن كل الروايات موجهة وأن هدفها الأول كان 
متجها نحو التأسيس لتاريخ النجاة لدى المسلمين”” . 

وإذا لم نصحح هذه المعلومات المُوججهة من خارج المنظومة الإسلامية 


6 41 ,02 210 
(؟) الإجماع في هذه الحالة لا يعني تواصل سلاسل الإسناد بقدر ما يشي بضياع المعلومات بشكل 
آلي. 
6 نه أناط ره 510ةتتطقط 52 110105 تأهم» 0 لإلتادع) أمم دعهل عمق قتطا صا لإالتستصهم ل" 
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وذلك عبر البرديات» والحفريات» والمراجع الأولى غير الإسلامية» فإننا 
لن نظفر بإعادة بناء لتاريخ تلك الفترة المبكرة”"؟. 

ثم تضيف كرون أن المعلومات المركبة أو المختلقة يمكن أن تُرفض لكن 
المعلومات الضائعة لا يمكن أن نستعيدها. 
ب - في نشأة الإسلام: 

إن الموقف الذي يجعل من التجارة المكية السبب الأساسي لظهور 
الإسلام يمكن أن ينسب إلى وات. ويبدو أن كرون لا تشاطره هذا الرأي 
تماماء فهى لا تعتقّد أن التجارة المكية توفر لنا تفسيرًا مقنعًا لظهور محمد 
والفتوحات العربية في الشرق الأوسط” . 

فوات يرى أن انتقال المجتمع القرشي إلى اقتصاد تجاري» سبب قلقا 
روحيا كانت دعوى محمد أحسن إجابة عنه. 

لكن الباحثة تعتقد أن عرب مكة كانوا يُتاجرون بمواد بسيطة لا بمواد 
ثمينة» إلى جانب كون مذة ازدهار التجارة بمكة» كانت قصيرة وغير كافية 
لحدوث التطورات التي حدثت بحلول الإسلام. 

إن الاقتصاد المكي لم يكن اقتصادا رأسماليا بل «اقتصاد قوافل»» وهنا 
يكمن خطأ وات؛ إذ كانت البنئية الاجتماعية المكية قوية ومتماسكة ولذلك 
رفضت الدعوة الإسلامية في البداية» فقد كان النظام السائد ناجحا ولذلك 
عارض المكيون الإسلام. 

ولم يكن فقراء مكة في حالة سيئة فقد كان هناك سادة يتكفلون بإطعامهم» 
فإسلام المكيين لا علاقة له بالجانب التجاري. 


)١(‏ وهذه الاطروحة هي أطروحة كتاب كررن مع كوك: 5128311550 الهاجريّة؛ انظر مقدمة 
عذلهما. 
,22,247 (2) 


ل 


أمَا خارج مكة» فتفسير وات لنشأة الإسلام في المدينة؛ يرجع إلى ظهور 
حياة حضرية لا ارتحال فيهاء مما تسبب في ظهور وعي بالفرد خارج الكتلة 
القبلية وفي نشأة الخوف من موت الفرد. عبر السؤال هل الموت هو مصير 
كل فرد؟ وهل نهاية هو الوجود؟ 

تؤكد كرون أن التقاليد القبلية لم تكن قد زالت أو تلاشت في زمن 
الدعوة؛ بل كان المكيون محافظين على تقاليدهه”'' وآلهتهم وهو ما 
جعلهم يتصدون لمحمد حسب كرون. 

لا توافق الباحثة وات في رأيه القائل بأن المكيين تخلّوا عن أعرافهم 
وتقاليدهم في حروب الفجار. فحين يخبرنا أن هتك الحرم هو علامة دالة 
على تدهور الشعور الديني المكي تجيب كرون بأن محمدا نفسه شارك في 
هذه الحروب خلال شهر رجب وهو شهر رجب المقدس. 

كما ترفض وجود تساؤلات عن المصير في السيرة المحمدية”" وتعتقد 
في المقابل أن الدعوة كانت ذات بان ركه بوعد رقا كيه كن اللحترر 
العرقية والدينية وفي العادات العربيّة القديمة» وحفر عن السابقين”" الذين 
انبئق عنهم كل شيء. وهي حفريات قادت محمدا إلى إبراهيم وإلى القول 
بأنَ العرب شعب «قديم» في الجزيرة العربية. وترى الباحثة أن «محمدا لم 
يقم بتحويرات اجتماعية ولم يأت بحلول لتساؤلات روحية بل كان صانع 


هوية وباعث أمة)40 , 


)١(‏ الألفة في قريش. والتساؤل الذي يطرح نفسه هنا هو لماذا يدعو النصٌ القرآني إلى قيمة الرأفة 
باليتيم ومؤاخاة الفقيرء إذا كانت هذه القيم سائدة في المجتمع القرشي آنذاك؟ 
(؟) أحيانا لا نجد خيطا منطقيًا يربط بين هذه الآراء التي تفتّد بها بعض أطروحات المصادر الإسلاميّة 
من جهة؛ وبعض أطروحات وات من جهة أخرى وتخبرنا بآنْنا لا نجد إلا قلّة قليلة عانت قبيل 
الإسلام من أزمة اجتماعية ثم جاء محمد بدعوته لمحاولة حلها. 
8 (03 
1117 08 40 
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إن هناك معطى يفوق المعطى الاقتصادي أو الاجتماعي أهمية في تفسير 
انتشار الإسلام ونجاحه هو المحيط القبلي الذي نشأ فيه. 

تقر كرون بأن جزءا من الجزيرة العربية كان تحت تأثير الوثنية إلى حدود 
القرن التاسع عشر”'"2. كما تقرّ أن الإسلام لم يكن نتيجة لأزمة روحانية أو 
اضمحلال ديني أو تدهور في الاعتقاد الديني الوثني. 

هناك شيء من التناقض» في إقرارها هذا فهي من جهة تقرّ بأنّ العرب 
أسلموا لأن الله أكبر من الّلات وغيرها من الآلهة الوثنية الأخرى. ومن جهة 
ثانية تشير إلى أن إسلام عرب الجزيرة لم يكن نتيجة تدهور وانحلال أصاب 
صلابة إيمانهم بآلهتهم الوثنية. وحل هذه المفارقة يكمن في إجابتها القائلة 
بأنَ الرسول مكن العرب من تشكيل دولة قويّة ومن بدء الجهاد الذي سمح 
لهم بالتوسّع خخارج حدود الجزيرة العربية”" . 

إن السؤال الذي يراودنا هو لماذا تحصر الإسلام في برنامج سياسي أو 
عسكري؟ ومن أين يمكنها أن تكون قد استوحت هذه الأطروحة ومن هم 
المستشرقون من الجيل السابق أو المعاصر لها الذين يشاطرونها هذا 
الموقف؟ 

وهي ترفض ما يعلنه البعض من أنَّ الرسول العربي اضطر إلى القيام 
بمهام سياسية لخدمة الدعوة الدينية فهي ترى فيه رسولا حاملا لمشروع 
سياسي. 

تخفي إذا توحيدية محمد برنامجا سياسيا وقد ظهر ذلك في شهادات غير 
إسلاميّة إلى جانب شهادة أبي بكر محمد ابن اسضدد زنك اا 


21 ©2., 11.1, 
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 .»”24‏ وبما أن مكة اعتبرت محمد «مشاغبا»"' سياسيا فقد اتجه إلى 
قبائل”" أخرى ليقترح عليها حماية الإله الجديد وقدرته على التوحيد بين 
العرب. 

لماذا وجد العرب في القرن السابع فكرة التوحيد وفكرة تأسيس دولة 
جذابة ومقنعة؟ هناك من اعتاد على الإجابة على هذا التساؤل بتفسير حاجة 
التجارة المكية إلى نظام أو بنية سياسية أكثر تماسكا. خاصّة أن مكة 
أصبحت تهمّ عدة قبائل تتبادل تجاريا مع قريش وتهمها حماية قريش لها أو 
تطمع في السيطرة على الكعبة بدورها حتى تحصل على الامتيازات المالية 
التي تنجرّ عن ذلك. 

وكانت سيطرة محمد على مكة تعني سيطرته على غالب الجزيرة العربية 
وبذلك فإن عملية التوحيد بقيت رهينة احتواء الردّة والمرتدين. 

إن فكرة توحيد مكة للعرب تعتمد بالأساس على تفسير ابن الكلبي للفظة 
«إيلاف» باعتبارها تقليدًا أو عرفا يقضي بتوفير الأمن لمن يُتاجر بمكة أو 
يتجه منها أو إليها بقافلة ما. وترى كرون في تفسير ابن الكلبي خيطا حكائيا 
روائيا أكثر منه تاريخيا. أما الشعور السائد بوحدة عربية فمأتاه وحدة إثنية 
ثقافية لا تجارد اا 

وقد راهن محمد على تكوين دولة بفضل الفتوحات في الجزيرة العربية ثم 
في «الهلال الخصيب». فهل كان هذا خطابا صريحا في الدعوة المحمدية؟ 
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ويبقى علينا أن نبحث عن إجابة عن هذا التساؤل حتى نتمكن من تقييم هذه 
الفكرة. 

لأن الباحثة تربط بين الفتوحات والطموح التجاري وتقر بدورهما في 
تماسك الدولة الإسلامية الناشئة إلى حدٌ ماء وتشاطر بذلك كلا من دونر 
في بحثه حول «الفتوحات» وخازانوف”'' في ملاحظاته حول «الرخل». 
وهناك من رأى فى الفتوحات بديلا للتجارة المكية بفضل مداخيل الجزية» 
وغنائم الع أمَا شعبان عبد الحيّ فقد فسّر حماس القبائل لسياسة 
محمد» بتراجع اقتصادي سببه نكسة أصابت التجارة المكية. 

ومن المشروع أن ثُقرَ بأن التجارة المكية قد لعبت دورا ما في نشأة 
الإسلام. ولكن هذا الدور لم يكن حيويا أو أساسيا في دعم تلك النشأة. 

وتعتقد المؤرخة أنّه من طبيعة «الأنظمة» القبلية أن تهاجم و«تغزوا 
لتعيش» والقبلي أقرب بطبعه إلى العدائية والمحاربة منه إلى المُسالمة» 
والترحال والتغيير من عاداته» فهولا يترك وراءه شيئًا من شأنه خسرانه كما 
أنه شديد القدرة على التأقلم. ويبدو أن العرب عندما هاجموا القادسية مثلا 
كانوا يردون ما لقوه من عنف وشلة فى السابق من الفرس حسب شهادة 
المُغيرة بن شعبة. ْ 

قد تمّ دقع النهب والأطماع القبلية في رأيها إلى مستوى الفضائل الدينية 
المقدّسة”" إذ تقول «رفع إله محمّد الجشع القبلي إلى مستوى الخصال 
الحميدة»والحال أن المجتمع القبلي يقوم على «مصالح ماديةه”'“. و 


)1١ ©, 1.1. 3 
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رفضها لتفسير وات الاقتصادي فإنّ الباحثة تلجأ في الآن نفسه إلى تأويل 
مادي اقتصادي التوجّه. فهي تردد في لهجة لا تخلو من التهكم أن «مصالح 
الله المادية» قد اتفقت مع مصالح القبائل ولذلك نجدهم أسلموا بكل ذلك 
الحماس والتوقد!0' . 

وقد يكون الإسلام في تقديرها ردّ فعل على الهيمنة الخارجية للعجم 
(الفرس) مثل رد الفعل الذي سببه العرب في شمال إفريقيا لدى البربر أو 
فى بلاد فارس» عبر الحركات الديئية الناشئة بعد حركة الفتوحات”'"' . 
ومثل ردّ الفعل الذي سببه الحضور الأوربي في العالم الثالث كحركات 
الثورة الدينية ونذكر منها الإخوان المسلمين. وتتحدث الباحثة فى هذا 
الصدد عن «ردود الفعل البدائية»؛ على الهيمنة الأجنبية”". وهي خركات 
بدائية بمعنى أنها نابعة في محيط يغيب فيه كل نظام اجتماعي» وأنها تهدف 
إلى طرد الحضور الأجنبي. كما أنها ‏ خاصة في بدايتها ‏ ذات صبغة نضالية. 

وإذا ما عُدنا إلى النبيّ الماوري 2036305150 في نيوزيلاندا في القرن 
4م وبالتحديد سنة .185١‏ فإنه قد اختلق «إسلاما» لنفسه مثلما فعل 
محمد؛ ورأى في نفسه موسى جديدا وذهب إلى أن شعبه أو قومه الماوري 
ينحدر من سلالة سامية يجمعه مع اليهود جدّ واحد. وأثبت أن جبريل أوحى 
له بديانة جديدة» وقد أعلن في النهاية أنه يجب طرد البريطانيين من 
نيوزيلاندا مثلما عمل أتباع محمد على طرد البيزنطيين من سوريا. «ولكن 
أتباع النبيَّ الماوري على عكس أتباع محمد حاربوا أهدافا مستحيلة)”” . 


هامء معسصروعءطاع) عط لمة طقال4 كه مأدعرعغما لقمة) 2ج عط) عمتتوععط لإلعواععوم 15 غ1" (1) 
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(؟) ظهور المذاهب. 


(؟) هل من حق باحثة في مستوى باتريسيا أن تصدر هذا الحكم القيمي حول حضارات شمال إفريقيا. 
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لكن هذه المقارنة بين «العقيدة» الماوريّة والإسلام «المبكر»» تبدو حاملة 
لنوع من التعسف على القرن الأوّل للهجرة. فالباحثة تسعى إلى مقارنة تجربة 
حديثة بتجربة ماضية دون مراعاة الفروق التاريخيّة. 

إن نشأة الإسلام هي رد فعل عدائي على كل من السيطرة الأجنبية 
الفارسية والبيزنطية؛ كما أن اضطهاد بيزنطة لليهود؛ء لعب دورا في نجاح 
الحركة المحمدية. وذلك بفضل ترحيب اليهود بالإسلام في بداياته. 

وتعتبر الكاتبة أن مقاومة الإسلام في الجزيرة العربية كانت مصدرها 
المتنبئين من منافسي محمد أكثر مما كان مصدرهاء المحافظين على 
الشرائع”'' والتُظم «الجاهلية». 

ِنْنا نجد في أعمال الباحئة خلطا وغموضا وعدم تناغم في التسلسل 
الفكري مما يجعلنا نقف أحيانا محتارين أمام غياب الترابط المعنوي 
والمنطقي بين بعض الفقرات. 

ونبحث أحيانا عن خلاصة أو موقف واضح للباحثة من مسألة ما فلا 
نجده. فعندما تعرض سلسلة من الآراء المختلفة لا نجدها دائما تختمها 
بحسم لفائدة رأي أو فكرة واضحة؛ بعد سلسلة الأفكار المعروضة. 

وتتساءل كرون في خاتمة عملها هذا: إلى أي حدّ يمكننا تطبيق مثال 
البدايات والجذور السامية على نشأة الإسلام؟ وتلمّح هنا إلى لا مشروعيّة 
انتماء محمد إلى العرق السامي وهو موقف يتكرر بعد ما جاء في عملها 
«هاجريزم» بمعيّة مايكل كوك» بل يبرز بوضوح في عمل كوك في كتابه 
«محمداء وهكذا فإنّنا نتبين من خلال هذا المثال أنْ هناك ترابطا فكريا بين 
أعمال الباحثين وتناسقا في مواقفهما التي تبدو مبثوثة في دراساتهما حتّى أن 
الفروق الفكرية تبدو ضئيلة بينهما على الأقل في الأعمال التي تناولناها 
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بالدرس. ومن بين هذه الفروق عدم اتفاق كوك مع كرون في كل ما ذهبت 
إليه حول التجارة المكية في القرن الأوّل للهجرة. إذ يبدو متفقا مع ما جاء 
في كتب السيرة» وهو أمر ترفضه الباحثة. ويقرٌ كوك أن الاستقرار تم بمكة 
بفضل هاشم حفيد قصيّ وجدٌ النبي الأكبر أي ثلاثة أجيال قبل محمّد. فقد 
قام هاشم بخطوات هامة تجعل القرشيين تجارا على صعيد دولي. كما 
أسس رحلتي الشتاء والصيف. وقام بأحلاف مع قيصر روما ومات في غزة. 
وتحصّل إخوته على أحلاف مع بلاد فارس واليمن والحبشة ومع بقية 
العرب» وهو ما خلق «اقتصاد سوق» لعب فيه محمّد نفسه دوراء ولكنه 
يستدرك ليقترب من أطروحة كرون ويؤكد أن مكة لم تعتبر مدينة إلا في 
المجال البدوي العربيّ وأنها بقيت طرفا في المشهد المحلي""'. 

وخلاصة الأمر هو أن عمل الباحثة باتريسيا كرون حول التجارة المكية 
يبتِن أن الصراع”" البيزنطي ‏ الفارسي في الجزيرة العربية كان عاملا مركزيا 
في نشأة الديانة الجديدة. أمَا التجارة المكية فقد تفسّر بعض آليات انتشار 
الإسلام» ولكنها لا يمكن أن تفسّر كيفية ظهور الإسلام في الجزيرة العربية 
ولا قدرته على التأثير المكثف في المجال السّياسي. 


3 ,20 تصق 140 ,.1ؤ3 علأمه© (1) 


أه أوغناط )00 3 201 ]أ قصتط20 عنع98 كأوعناو ه00 طأوعخ عط هط لعقلء1 هما 15 غ1" (2) 
249-0م ,141.1 ,018 ,"به المصه اهم اورم 


١ 


ارخرنا 


الفصل الرايع 


مقالة الباحثين في النقد الخارجي 
للنص القرآني 


يعتمد مايكل كوك وباترسيا كرون في نقدهما للتاريخ الإسلامي ولتاريخ 
النصٌ القرآني بالتحديد على نصوص يونانية وسريانية وأرمنية وعبريّة وآرامية 
وقبطية تعود إلى زمن الفتوحات الإسلامية في ق لام وبداية ق8م''2. كما 
يعودان في ذلك إلى بعض النقوش العربية ومنها ما جاء على الصخور أو 
على المعالم الأثرية» وقد كان بعضها سابقا لزمن التدوين وانتشار الحديث 
والقرآن. 

ويرى الباحثان أن هذه النقوش أو الكتابات (11025م1050:1) قد تمثل 
النصوص الإسلاميّة التأسيسيّة الأولى ولكنها تختلف عمًا جاء في الحديث 
والقرآن وهذا الاختلاف أذ بهما إلى اعتبار القرآن كلاما بشريا لا إلهيا. 
ويعتبران أن هذه النقوش «المبكرة» وغيرها من المصادر الخارجية تمثل مادة 
تاريخية» لابد للمسلمين أن ينتبهوا إليها في المستقبل وأن يجيبوا عن 
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التساؤلات التي تطرحها حول النص القرآني وغيره من الرموز التأسيسية 
للإسلام. 
١‏ مقالة الإسلام الميبكر والهجرة الميبكرة 

يشير مايكل كوك إلى اكتشاف بردي يحمل تاريخ 1157م ويتحدث عن 
تاريخ سنة 2559 بتقويم العرب» وهو ما يحيلنا على التقويم الهجري ويبدو 
أن البردي يلمح بأن شيئا ما حدث في جزيرة العرب في 200877 ويتساءل 
هل هو التاريخ الذي انتقل فيه محمد من مكة إلى المدينة؟ أم هو تاريخ 
بداية الفتوحات العربية؟ 

ويضيف بمعيّة كرون أنّه إن كان العرب يتحدثون عن هجرة محمد نحو 
المدينة في 577م» فإنهم لا يمتلكون مصدرا معاصرا لذلك الحدث أي 
مصدرا يرجع إلى القرن السابع للميلاد من شأنه تأكيد ادعائهم”” . 

إن أول خبر عربي عن هجرة محمد جاءنا في بردي يعود إلى أواخر العهد 
الأموي”" أي حوالي ٠79م.‏ فالمادة الإسلامية التي وصلتنا من قطع نقود 
وبرديات وكتابات لا تستعمل التقويم الهجري. أما شاهد الضريح التي يظهر 
عليه تاريخ 19ه فهو أثر متأخر ويرججح الباحثان أنه يشير إلى هجرة مختلفة 
نحو أرض موعودة» وخارج الجزيرة العربية . 

ويستدل الباحثان على ذلك بحديث قدمه أبو داود في القرن الثالث 
للهجرة (515ه 889ه) في سئن صحيح المصطفى وهو حديث يقول 
«ستكون هجرة بعد هجرة؛ فخيار أهل الأرض ألزمهم مهاجر إبراهيم»”” . 
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و4 أبو دارد» كتاب سئن صحيح المصطفى» طم *١ه.‏ باب الجهادء في سكنى الشام. 
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ورغم تأويل بعض المسلمين لهجرة إبراهيم على أنها هجرة روحية من 
الوثنية إلى التوحيدية. فإنَ الباحثين يفضلان أن تؤول هجرة إبراهيم؛ حسب 
تأويل مسيحي - يهودي لها. وكانت من أرض الكلدانيين إلى حرّان أرض 
كنعات2"30 , 

وهو ما يجعلهما يؤكدان أن هجرة العرب كانت نحو الساحل السوري 
الفلسطيني وترى كرون في مقالها «مفهوم الهجرة في القرن الأوّل»”" أنه 
علينا أن ندافع على هذا الطرح» فقد استعرضت في مقالها شهادات من 
كتب الحديث تتحدث عن هجرة لا نحو المدينة بل نحو الشمال7" . 
1 مقالة القبلة الأولى وقبّة الصخرة 


.١‏ القبلة الأولى: 

يبدو عند تفحصنا للنص القرآنى أنه يحدد وجهة الصلاة نحو القبلة منذ 
السنة الثانية للهجرة (سورة البقرة الآيات .)2190١- ١519-4‏ لكن الواقع 
المبكر (6ع20686© 63:1165]6 126) تخبر ثاابه المضادر الخار جع فى ر أي 
الباحثين. فالحقيقة الأركيولوجية كانت تشير إلى أن المساجد الأولى» كانت 
تتجه نحو شمال غربي الجزيرة العربية. 

وأبحاث كريزوال (1655611©) وفيهرفاري (620351ط86) 27 الأركيولوجية 
تشهد على وجود مسجدين أمويين يتجهان نحو وجهة لا تتوافق ووجهة 
القبلة الحالية. 


.)١5:6-11:71١( سفر التكوين 56غم0©6‎ )١( 
)2( "15 2م اقتط/وء اها /لنا.ع ده.2طع0//:طاغط ."6007 1ه لزه /الا عط مه" :00 عط‎ 
)3( ع بةطزنةآ 1ه أمععط0© لتنامع © أنراظ رعدهع©‎ 355-363-1-4 
)4( رتت اعقع 113آ رعاه00© 220 عمه0)‎ 7 ١ 
)5( ,ع 113 .0 0.2 :12م ,5.0.11 رعصمت©‎ 


1 


أما المسجد الأوّل فقد بناه الحجاج في واسطء وأمًا المسجد الثاني فيقع 
قرب بغداد. ومسجد واسط يميل نحو شمال القبلة بثلاث وثلاثين درجة» أما 
مسجد بغداد فيميل بثلاثين درجة في نفس الاتجاه وهو ما يلتقي مع شهادة 

فالبلاذري في حديثه عن القبلة في إحدى مساجد الكوفة» الذي شيد 
حوالي ١7م‏ يلاحظ أنها تتجه نحو الغرب في حين أنها يجب أن تتجه 
نس الم ب( 0 
نحو الجنوب © . 
مدينة عسكرية كانت تقع في أحواز القاهرة» إلى أن «قبلته؛ كانت متجهة 
نحو شمال القبلة الحالية وأن قرة بن شريك أصلح هذا الخطأ أثناء حكمه. 
وهي ملاحظة تدعمها شهادة المقريزي الذي كان يتحدث عن توجه عمرو 
بن العاص عند صلاته نحو الجنوب الشرقي لا نحو الجنوب”” . 

ويقترح علينا الباحثان أن نمسك خريطة فننظر في هذه الوجهات 
المختلفة. ويبدو فى رأيهما أن هذه القبلة المبكرة كانت تتجه نحو شمال 
غربي «القبلة اللاحقة؛ أي قرب القدس”©". ويردان على المسلمين الذين قد 
يجيبونهم بأن هناك مساجد وقعت فيها أخطاء من حيث اتجاهها نحو 
الكعبة» وأن هذه أخطاء بشرية واردة بالتساؤل عن سبب التقاء وتجمع كل 
الأخطاء نحو شمال الجزيرة العربية أي «ربما» نحو القدس. 

ومما يزيد هذه الفرضية دعما في رأي الباحثين شهادة رجل دين ومؤرخ 
مسيحي يدعى يعقوب الرهاوي 806558 01 0م136 (773 0 1/07ام)2 وقد 
اعتبراه شاهد عيان معاصر لتلك الفترة في مصر حوالي سنة 5٠١2م‏ أي في 
بداية القرن الثامن وهي شهادة معاصرة لما نقله لنا المقريزي خاصة. 
)١(‏ البلاذري (أحمد بن يحي)؛ كتاب فتوح البلدان» ص716. 
(؟) المقريزي (أحمد بن علي)» كتاب المواعظ والاعتبار» القاهرة 1775هء ص". 
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وقد أكد يعقوب في رسالة له باللغة السريانية أن «الماهجراي؛ 
(843581316) في مصرء كانوا يصلّون في اتجاه الشرق”'' ويتأكد من خلال 
هذه الشهادة أن اليهود و«الماهجراي» لم يكونوا يصلون نحو الجنوب في 
سورياء ولكن نحو القدس أو «الكعبة» الأولى» وهى الأماكن الأبوية 
لعدووض الات ١‏ 

مع الإشارة إلى أن الكعبة لا تعني حتما مكة» فقد كانت هناك في تلك 
الفترة أكثر من كعبة» وقد كانت الكعبة عادة أو تقليدا معماريا عربيا لا شاميا 
ولا فلسطينيل”"”. وابن الكلبي يتحدّث في كتاب الأصنام عن كعبة السنداد 

ويرى الباحثان أن إبراهيم عاش ومات في فلسطين. وهو ما يعني أنه لم 
يتتقل من فلسطين إلى مكة كما يذكر النص القرآني (بناء إبراهيم وإسماعيل 
للكعبة)؛ وذلك حسب ما توصلت إليه الأبحاث الأركيولوجية الحديثة 
والحال أن الآراء تختلف حول تاريخية شخصية إبراهيم! 

وهناك نص أرمني يدعم هذا الموقف ويعود إلى ١56م2‏ ويؤكد عدم 
انتماء العرب إلى الجذور الإبراهيميّة”". ولكن الباحثين لم يشيرا إلى تأخر 
النص الأرمني نسبيًا (حوالي 48اه)؛ وهو نص لا يمكن أن يكون مطلعا 
على الإسلام بشكل كاف, ولا يمكن أن يكون موضوعيا في حديثئه عن 
فتوحات العرب وغزواتهم. 

ويخلص الباحئان إلى أن شهادة «يعقوب الرهاوي» تسمح لهما باستنتاج 
هام» هو أن قبلة الصلاة لم تصبح نحو مكة حتّى 00/م. أمَا أستاذهما 
هاوتينغ (113*1158)» الذي درّس المصادر العربية في مدرسة الدراسات 
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الشرقية والإفريقية (.5.0.4.5) في لندن» فإنه يؤكد أنه لم يبق اليوم أي 
مسجد يعود إلى ق. هناك مساجد أردنية تتجه مآذنها أو صوامعها نحو 
الشمال» أما مساجد شمال إفريقيا فتتجه نحو الجنوب وهو ما يؤدي إلى 
شك الباحثين في موضع الكعبة الدقيق» في الوقت الذي يؤكد فيه القرآن 
أن القبلة تغيرت واستقرت بعد 5784م لتصبح مكة قبلة المسلمين في 
صلاتهم. 

و يبدو أن الباحثين يؤيدان في «هاجريزم» الرأي القائل بأن اتجاه القبلة 
بقي إلى حدود نهاية القرن /ا نحو شمال غربي الجزيرة العربيّة لا جنوبها. 
أي نحو القدس لا مكة. ويضيفان أن العرب كانوا يتمتعون بدراية في علوم 
الفلك أو بالأحرى علوم الأنواء وأتهم كانوا يحسنون التمييز بين الشمال 
والجنوب» باعتبارهم تجار صحراء يحسئون التوجه في مختلف أرجائها. 

ولكن الباحثين أهملا جزئية هامّة هي أن المساجد التي لم تكن متجهة 
نحو الكعبة» لم تكن بالجزيرة العربية» لكن خارجها بالعراق أو مصرء أي 
أننا لا يمكن أن ندعي أن أهلها تجار قوافل أو علماء فلك. ويفسّر الباحثان 
هذا الاضطراب في اتجاه القبلة بسببين: 

.١‏ كانت هناك علاقة جيدة بين العرب واليهود إلى حدود 54٠‏ فلم تكن 
هناك حاجة إلى تغيير وجهة الصلاة نحو القدس. 

؟. مكة لم تكن معروفة جيدا آنذاك؛ أي أنها لم تكن حرما مقدسا قبل 
الإسلام وفي بداية الدعوة”"". 


'. أخبار المؤرخ الأرمني (١115م)‏ ومراجعة تاريخ مكة: 


نسب هذا النص الأرمنى إلى الأسقف «سبيوس» 566605 «روطؤز8” . 
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ويصف فيه المؤرخ”* أو الراوية ‏ الرحالة كيف أسس محمد لمجتمع مكون 
من العرب واليهرد وأن ما يجمعهما هو انحدارهما من سلالة إبراهيم؛ وأنه 
منح للجماعتين حقا طبيعيا في الأرض المقدسة”*' كما منحهما انتسابا 
لجينيالوجيا توحيدية. 

إن فكرة وجود حق إسماعيلي في الأرض المقدسة؛. فكرة وقعت 
نوقشت في نصوص سابقة مثل كتاب سفر التكوين”*؟ (7: )5١‏ والتلمود 


ويبدو من هنا أن الباحثين يعتمدان» ما جاء في النصوص المقدسة من 
روايات لدحض ما جاء في القرآن» وهو ما يؤكد وجود خلفية كتابية تحكم 
إجاباتهم. وهو ما يجعلنا نستحضر ما قاله نورمان دانييل في كتابه الإسلام 
والغرب» ومفاده أن هذه الآراء التي تستدعي بعض مضامين السجال الديني 
الذي قام في القرون الوسطى. وهي بذلك قد تنزل بالبحث العلمي إلى 
مستوى الصراع الديني أو الحضاري”". 

إن النص المقدس في رأي الباحثين قد أقصى هاجر وابنها من الأرض 
المقدسة وهي مسألة محسومة في هذه النصوص. وهو ما يوحي بأن 
الإسلام قد تطفل على الح الطبيعي لليهود في الأرض المقدسة. 

ويقر الباحثان أنْ الرسول محمّدا كان يطمح في السيطرة على الجزيرة 
العربية ومن بعدها على أرض فلسطين. وقد سعيا إلى تأكيد ذلك في 
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عملهما هاجريزم”'". ويدعمان مقالتهما بالعودة إلى حديث رواهء أبو داود 
سليمان بن الأشعث السجستاني في «ستنه» ورواه من قبله ابن حنبل في 
المسنده؛» وهو حديث يدعو إلى الهجرة إلى الشام ويعتبر الباحثان أن 
فلسطين هي المقصودة في هذين الحديثين لا سوريا”". وهي أخبار يدعم 
بها الباحثان مقالتهما في الهجرة «المبكرة»؛ «وحديثهما» عن هجرة عربية 
نحو الشمال. 

أما عن علاقة اليهود بالعرب فيقدم الباحثان هذا النص الأرمني لدحض 
الأطروحة الإسلاميّة «الرسمية»» القائلة بأن القطيعة بين المسلمين واليهود 
كانت مبكرة أي حوالي سنة ١ه.‏ إن النص الأرمني يتحدث عن قطيعة 
متأخرة عن الرواية الرسمية أي حوالي (5415م - 8١ه).‏ يقول الباحثان بأن 
هذا النص يناقض النص القرآني» ولكنه في الواقع يتناقض أساسا مع ما جاء 
في التفاسير التي حددت ظروف نزول الايات» ومع ما جاء في كتب السيرة 
والمغازي. فالنص القرآني نص مفتوح لا يحمل تواريخ معلنة ولا تحديدات 
صريحة» تسمح لنا بأن نقوله ما لا يقول. 

ويرى الباحثان أن هدف العرب كان فلسطين وهو ما يجعلنا نتساءل حول 
مكانة مكة الفعلية في القرن الأوّل. ويؤكدان أن مكة ليست كما يدعي 
المسلمون مركز الإسلام «الأول» وهو موقف يتردّد في كتاب «محمدا 
لمايكل كوك وكتاب «تجارة مكية» لباتريسيا كرون. ويؤكدان أن هناك حديثا 
يقول بأن آدم هو أوّل من وضع الحجر الأسود في الكعبة» في حين أن 
القرآن (البقرة ؟. )١77 ١760‏ يتحدث عن قيام إبراهيم بمعية إسماعيل 
بإعادة بناء الكعبة. وهو ما يعني أن مكة هي الحرم المقدس الأوّل عند 
المسلفين: 


+18 ,838 ,© يق .© (1) 
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ونحن لا نرى تناقضا بين هاتين الروايتين» لأنهما لم تحدثا في نفس 
الفترة بل إن ما يمكن أن نتساءل عنه هو هل التحق إبراهيم بإسماعيل إلى 
مكة؟ 

وأدلة الباحثين حول ظهور مكة المتأخر هى أن: ليس هناك دليل 
أركيولوجي على سفر إبراهيم إلى مكة أو عيشه بها. وليس هناك إشارة إلى 
وجود هذه المدينة قبل الإسلام. 

كما أن الإشارة الوحيدة هي إشارة إلى مدينة «ماكورابا» وقد قام بها 
الجغرافي اليوناني المصري بطليموس. ويرى الباحثان أن اعتبار ماكورابا 
إكنازة إلى مكة خاطن 21 فالجتر عاك (016 لسن هوافقا للسدار 
«كرب» (1288) كما أنْ الحرفين السابقين فى ماكورابا «ماك يعنيان 
المكان". 

أما أوَّل إشارة إلى مكة وإلى الكعبة”"' فيرجعها الباحثان إلى نص باللغة 
السريانية يعود إلى أواخر ق /07' وهو «أخرويات ميثوديوس». بالإضافة إلى 
أن الإشارة إلى مكة وجدت في نسخ متأخرة عن النسخة الأولى» أي أنها 
ليست موجودة في الرواية الأروبية والسورية لهذا النص. 

أمَا الإشارة الثانية إلى مكة فقد وردت حسب الباحثين في نص يعود إلى 
بدايات خلافة هشام الذي حكم بين 75 و1/47م220. 

ويتساءل الباحثان حول سبب ظهور الأخبار غير الإسلاميّة حول مكة بعد 
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٠‏ سنة من حديث الروايات الإسلامية عنها. وهذا التشكيك فى مكانة مكة 
الدينية والسياسية في الإسلام المبكر” يؤدي إلى التشكيك في مكانتها 
الاقتصادية”. فمكة في رأيهما لم تكن مركزا تتقاطع فيه الطرق التجارية في 
الشرق الأوسطء فهي ليست في الطريق التجارية المنطقية إذا ما نظرنا إلى 
الخريطة التجارية لتلك الفترة (تقاطع طريق الشمال ‏ الجنوب وطريق 
الخرمع القر 0 

وأكد قروم ومولر هذا الموقف في أبحائهماء فمكة في رأيهما لا يمكن أن 
تكون على الطريق التجارية» فهي تبعد حوالي ١١٠كم‏ عن البحر”'". 

كما تقدم كرون سببا ماديا يدعم رأيها فتسأل: «كيف للقوافل أن تقف في 
مكة في حين أن الطائف تتوفر بها الخضرة والخير والطعام على عكس 
مك000 

وتذهب إلى أبعد من ذلك» فتتساءل عن طبيعة البضائع التي كانت تتوفر 
في مكة والتي يمكن أن تحقق في هذا المكان القاسي أرباحا هامة”“. 
وتضيف أن المكيين لم يتاجروا بالتوابل أو غيرها من البضائع الشرقية 
وتناقش الباحثة هنا وات ولامنس وكيستر في مواقفهه”". 

و قد بينت أن ستة أنواع من بين أصناف التوابل التي اعتبرت بضاعة 
تاجرت بها مكة وعددها خمسة عشر نوعا لم تعد منتشرة بعد القرن السادس 
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للميلاد» وائنين منها كانت تجلب عبر البحر» واثنين من شرق إفريقياء 
وأحدها يبدو أن أصله غير معروف. واثنين لا يمكن أن نحددها بالمرة 
واثنين كانا من الدرجة الثانية وبهذا لم يتاجر بهما". 

كل هذه التوابل دون استثناء لا يمكن أن تنسب إلى مكة» فما هي إذا 
التجارة التي اشتهرت بها مكة؛ إن المسلمين يتحدثون عن موضع مكة 
القاسي وهو ما يجعل كرون تشكك في وجود أي نشاط تجاري بها. 

أمَا كيستر وسبرنجر فيريان أن العرب تاجروا ببضائع بسيطة”"»؛ ولم تكن 
حينئذ تجارتهم دولية. وتبقى معلوماتنا عن المنطقة قليلة ومتفرقة. 

وترى الباحثة أن لامنس استعمل مصادر من القرن 1 ه (مثل بريبلوس 
٠5م‏ وبلين 9/ام)2 في حين كان عليه أن يستعمل نصوصا يونانية وبيزنطية 
ومصرية لمؤرخين يعدون أقرب من الأحداث في الجزيرة آنذاك مثل 
كوسماس (0510125©) وبروكوبيوس وثيودورتوس”". 

وتلاحظ أنّ التجارة اليونانية بين الهند والمتوسط أصبحت بحرية بعد 
القرن الأوّل!*2. وتنطلق في ذلك من فرضية تقول بأن الطريق البحرية أقرب 
من الطريق البرية ولكنها تسكت عن أمر هام لا يمكن أن نتغافل عنه وإلا 
وقعنا في ضرب من المغالطة التاريخية فالطريق البحرية لم تكن آمنة بسبب 
القراصنة والمخاطر الطبيعية. وعندما كثرت الحروب والأخطار لجأ التجار 
إلى الطريق البرية وهو أمر منطقي”*. 


وتضيف كرون أنْ ثمن النقل بحرا كان أزهد من ثمن النقل برا في زمن 
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الحاكم الروماني ديوقليتيانوس”'' (2106168188) ولكنها لا تأخذ مسألة أمن 
هذه الطريق البحرية بعين الاعتبار. وهو ما جعلها تخلص إلى القول إن 
المصادر العربية كاذبة في ادعائها المساهمة في التجارة الشرقية بشكل بارز. 

كما ترى الباحثة أن التجارة اليونانية الرومانية قد تقلصت بشكل كبير بعد 
القرن الثالث» وترتب على ذلك أن الطرق التجارية البرية في زمن الدعوة 
كانت منعدمة لأنه لم تكن هناك سوق رومانية يعتد بها'". 

وقد كانت مدينة أدوليس المركز التجاري الأول لتلك الفترة. وهي واقعة 
على السواحل الأثيوبية”". وتستغرب الباحثة من أن المصادر اليونانية لا 
تورد اسم مكة ولا يبدو أنها تعرفها في حين أنها قدمت وصفا دقيقا للطائف 
ويشرب وخيبر”*". وتلاحظ أنّ الفرس - الساسانيين الذين كانت لهم جولات 
في الجزيرة العربية بين 7١4‏ و١07م‏ ذكروا يثئرب وتهامة ولكنهم لم يتحدثوا 
عن مكة وهو أمر محير””'. وهو ما يجعلها تدعو إلى مراجعة كل ما كتب 
عن مكة حتى اليوم. 

وهناك إشكال في موقع مكة وخاصة في موقع الحرم المكي الأصلي إذ 


يبدو أنه قد تغير بعد أن تمت إعادة بنائه وترميمه في أكثر من مناسبة”"©. 
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ولكن قد يتعلّق الأمر بجهل من كتبوا أو عاشوا في تلك الفترة بها لأنهم 
لم يزوروها ولأن أهلها لم يدخلوا عصر التدوين الذي جاء متأخرا أي في 
القرن الثاني للهجرة» إلى جانب طبيعتها الجغرافية التي تجعلها منعزلة نوعا 
ما. 

لقد كانت عاصمة الإسلام الأولى أو عاصمة «الهاجريين» في رأي كرون 
القدس لا مكة. والهاجريون أو الماهجراي «381318560» هي التسمية الأولى 
للمسلمين في رأيها إلى حوالي ١٠/م.‏ 

أمَا الروايات الأولى عن الهجرة والقبلة واليهود فتؤكد أن الهجرة كانت 
نحو الشمال أوعلى الأرجح نحو فلسطين بالتحديد. وأن المسلمين واليهود 
حاربوا جنبا إلى جنب في الفتوحات الأولى”"". 
". مقالة قبة الصخرة: 

بناها عبد الملك في ١54م»‏ ولا يعتبرها الباحثان مسجدا بما أنها ثُمانية 
الأعمدة ولا تحمل وجهة معينة وكأنها اعتمدت للطواف فكانت بذلك 
حرما”'' أو كعبة أولى. وتعتبر اليوم الحرم الإسلامي الثالث بعد مكة 
والمدينة. ويعتبرها المسلمون صرحا يذكر بقصة المعراج. 

وقد أعيد بناؤها في 77١٠م‏ أمّا السورتان القرآنيّتان اللتان وجدتا فيها فقد 
تمت كتابتهما بشكل متأخر في رأي هذين الباحثين. 
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7 علاقّة محمد «المبكرة؛ باليهود ونبؤته المحليّة 


.١‏ محمد: 
إن الأخبار الأرمئية (10) المنسوبة إلى سيبيوس» هي أول أثر يتحدث 
عن محمد بما هو تاجر يكثر الحديث عن إبراهيم» لكن المؤرخ الأرمني لا 

يقول شيئا عن نبوة محمد الكونية. بل يلمح في حديثه عن نبوته المحلية. 
ويؤيد رأي الباحثين قول وانسبرو أن كتاب المغازي وهو من أول 
المصادر الإسلامية» يتحدث عن نبوّة محمديّة محلية'' وخاصة عن غزوات 
ومعارك محلية وقليلا ما يتحدث عن رسالة محمد. وليس هناك في المغازي 
تعظيم لمحمد أو إجلال له بما هو رسول كوني. 
ويرى وانسبرو أن كتب السيرة والمغازي مثل النصٌّ القرآني تشكل 


مجموعة وثائق متأخرة لا يمكنها أن تخبرنا تعوثوقية كامة عن محمد" . 


". مقالتهما في علاقة محمّد باليهود: 

يقر النص القرآني بحدوث القطيعة بين اليهود والمسلمين في 5715م/ اه 
وبتحول الصلاة نحو القبلة الحالية نتيجة لذلك. لكن الباحثين يجدان في 
المصادر المبكرة الخارجية أو غير الإسلامية ما يؤكد تواصل هذه العلاقة 
إلى ما بعد هذا التاريخ. 

وهناك نص يونانى معاد لليهود. يحمل عنوان «العقيدة اليعقوبية» 
12061 10061112 ل إلى ما جاء فيه من حديث عن اليهود الذين 
اختلطوا بالعرب ومن خطر الوقوع بين أيديهم”". 


ويشير الباحثان من جهة أخرى إلى وجود مصدر أرمني «مبكر» يذكر أن 
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حاكم «أورشليم» كان يهوديا وذلك مباشرة بعد الفتوحات. وهو ما يوحي 
بوجود تحالف يهودي ‏ عربي في تلك الفترة"". 

وفي نص «العقيدة اليعقوبية» يلتقي اليهود والعرب في معاداتهم 
للنصارى» ويبرز ذلك في شهادة يهودي تنصرء وهو يؤكد أنه لن ينفي قوله 
أن المسيح ابن الله حتى وإن طرده اليهود والعرب أو قطعوا جسمه”". 

وهي شهادة تؤكدها الروايات الواردة في سيرة ابن إسحاق. وذلك عبر 
صحيفة المدينة التي لاحظ فيها الباحثان أن اليهود و«المؤمنين» يمثلون أمة 
واحدة؛ مع حفاظ هؤلاء على ديانتهم وعلى انتشارهم داخل القبائل العربية”'”". 

والغريب في الأمر أن الباحثين يعتمدان سيرة ابن إسحاق وصحيفة المدينة 
الواردة فيها أحياناء ويقصيان هذه الوثائق العربية في أحيان أخرى وذلك 
عندما يتفق أن تروي هذه المصادر وقائع تاريخية لا تتماشى ومقاربتهما 
للقرن الأوّل. 

فصحيفة المدينة هي في رأيهما من جهة أولى وثيقة متأخرة» لا يمكن 
أن تعتمد في كتابة تاريخ القرن الأوّل؛ وهي من جهة ثانية مصدر موثوق 
عندما يتفق ما جاء فيها مع مصدر خارجي»؛ يدعي وجود تحالف يهودي 
عربي امتد إلى حدود 4 . وهو ما يتناقض مع ما جاء في كتب 
السيرة والمغازي التي يعتمدانها أحيانا ويقصيانها أحيانا أخرى» فهذه 
الكتب توما عدت د مدو متيو المدينة من خلافات وصراعات 
أدت إلى طرد البعض وقتل البعض الأخر (بنو قينقاع وبنو قريظة ثم بنو 
التضير)©). 
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وينتهى الباحثان إلى الافتراض الموالى: إذا كانت هذه الشهادات 
الخارجية صحيحة؛ فعليئا أن نتساءل كيف كان اليهود والعرب متحالفين 
إلى حدود 5410م في حين أن ما جاء في القرآن يخبرنا بأن محمدا قطع 
صلاته باليهود في السنة الثانية للهجرة 175م. فهل الحديث عن وجود نوع 
من التحالف بين يهود القدس وفاتحيها ينفي وجود قطيعة حصلت بين يهود 
المدينة ومحمد في 5715م؟ 

وهل شهادة يهودي تمسح.ء حول اتفاق اليهود و«المسلمين» في 
توحيدهما ورفضهما القول بأبوة الله للمسيح وقسوتهما على المسيحيين» 
تعني آليا أن اليهود والمسلمين كانوا أحلافا؟ فقد يكون الشاهد جمعهم 
لموقفهم العمائدي. لا لاجتماعهم الفعلي في اضطهاد المسيحيين. وقد 
شهد الباحثان بذلك في هاجريزم» عند ذكرهما لترحيب اليهود والمسيحيين 
بفتح العرب للقدس. وفي حديثهما عن حسن معاملتهم للمسيحيين. 

فنحن لا ننفي موثوقية مصادر الباحثين ولكننا لا نوافقهما في كل 
تأويلاتهما وقراءاتهما لهذه المصادر الخارجية. 
17 مقالة التسمية المبكرة للإسلام والمسلمين 

قد يُفْسَر انتماء محمد إلى التوحيديّة الإبراهيمية» عدم ظهور عبارتي 
إسلام ومسلمين إلى نهايات ق 27"©. 

وعوض عبارة مسلمين وردت عبارة «مقاريتاي» 82111 في بردية 
يونانية ترجع إلى سنة 547م. وقد ظهرت في مناطق متباعدة مثل العراق 
ومصر مما يعني أن استعمالها كان شائعا. 

كما استعمل أثاناسيوس في نص سرياني يعود إلى سنة 5844م اسم 
«ماهجراي» للحديث عن العرب. وتحدث عنهم يعقوب ايديسا في 5٠لام‏ 
فاستعمل كلمة الهاجريين. واستعمل نصّ العقيدة اليعقوبية عبارة «سارزان» 
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000 ويبدو من خلال ذلك أن لفظة مسلم لم تظهر قبل أواخر 
ق/7”'“. ويؤكّد الباحثان أن الإسلام بمعنى «التسليم والخضوع لله هو 
مفهوم استعاره العرب من السامريين (05ذهائئةتتة5)”". 

ورغم أن للكلمة جذرا في اللغات العبرية والآرامية والسريانية فإنٌ الأدبين 
اليهودي والمسيحي لا يقدمان استعمالا قريبا من المفهوم الإسلامي. في 
حين أننا نجدها في النص السامري «ممر مركاه» أو «رسالة مركاه» وهو 
النص السامي الأهم في القرن السابع”*2. ويلتقي الجذر السامري مع الجذر 
العربي في معنى السلام إلى جانب التقائهما في معنى التّسليم. ويشكل 
توجيه المعنى نحو «الخضوع؛» في رأي الباحئين محاولة عربية لفصل 
الهاجرية عن اليهودية””. 

ويضيف الباحثان أن كلمة إسلام لم تكن متداولة زمن الدعوة المحمدية» 
وهو ما يؤكد في رأيهما التصور القائل بتطور النص القرآني إلى حدود 
أواسط القرن الثامن بما أنّه يحتوي على عبارتي إسلام» ومسلمين. 
مقالتهما في القرآن المبكر 

يرى الباحثان أن النصّ القرآني عرف تغيرا خلال المائة السنة التي عقبت 
موت الرسول ويتحدثان عن قطعة نقود تعود إلى زمن عبد الملك 585م2 
يعتقدان أنّها تحمل جملة قرآنية''". ويذكران بكتابات قبة الصخرة التي بناها 
عبد الملك في ١191م‏ والتي تبدو آيات قرآنيّة لكنها جمل تتطابق في رأي 
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كوك مع حروف النص القرآني”"©. 

ويؤكد الباحثان أنهما فهما من اشتغال فان برشام وقروهمان حول كتابات 
قبة الصخرة أنها كتابات مبكرة تعكس وجود نص أصلي مبكر يختلف عن 
المصحف العثماني في بعض حروفه”". 

ولكن هل من الضروري اعتبار كل هذه الكتابات آيات قرآنية فإذا افترضنا 
أنها لم تكن آيات فإن مقارنتها بالنص الحرفي للمصحف العثماني تفقد 
وجاهتها وإذا ما كانت الكتابات قرآناء ألا يمكن أن تكون الاختلافات في 
الصيغ الفعلية أو الغيابات اللفظية مجرد تجسيم للقراءات المختلفة أو 
لتأثيرات قد تكون حصلت بفعل أثر الزمن على المعلم التاريخي؟ 

ويتقدم الباحثان في تصورهما لهذه المسألة فتتراكم المصادرة وراء 
المصادرة والاستدلال الخاطىء على المنطق الغريب لتحليل الأشياء. 
فيلاحظان أن هذه الكتابات تمثل قرآنا مبكرا لا يتطابقن مع مصحف عثمان» 
ثم يتساءلان عما إذا كان القرآن الذي كتب على جدران قبة الصخرة في 
أواخر القرن 7 مختلفا عن النص العثماني» فكيف يكون النص العثماني هو 
النص الوحيد الذي يفترض الضمير الإسلامي أنه استقر في خلافة عثمان» 
أي في أواسط القرن السابع للميلاد؟ 

ويوافقان وانسبرو في اعتباره القرآن مفتقرا إلى بناء واضح» إضافة إلى 
كونه غامضا أحياناء ومفتقرا إلى التناسق بين اللّفظ والمعنى ويوافقانه أيضا 
في اعتقاده مركبا من مادة متفرقة. إن المصحف العثماني نص يتّصف أحيانا 
بإعادته لعبارات وجمل كاملة بصيغ مختلفة» وهو ما يجعل وانسبرو يرى أن 
المصحف «الرسمي؟ وضع في زمن قصيرء وبنوع من التسارع. وأدّى به إلى 
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القول بأنه نتاج لجمع مادة غير متجانسة اعتمدت روايات مختلفة”"". 

ويذهب الباحثان إلى أن أول رواية «خارجية» حول القرآن ترجع إلى 
أواسط ق 8م في حوار بين عربيّ وكاهن «بات هال»”". ويضيفان أنه ليس 
بإمكاننا أن نحدد مدى الاختلاف بين القرآن المبكر العفوي والقرآن الحالي. 
ثم يشيران إلى أنه وقع تحديد النص القرآني في حكم الحجاج (45٠7م)‏ وأنّه 
قد توفر في تلك الفترة مناخ سمح بوضع القرآن ونسبته إلى محمد. 

وفي رواية نسبها المؤرخ الأرمني «ليفوند» إلى ليو نجد خبرا عن جمع 
الحجاج لكل كتابات الهاجريين واستبدالها بكتابات أخرى تخضع لذوقه 
الخاصء ثم عن توزيعها على كل الأمصار”". ويبدو في رأي الباحثين أن 
بداية صياغة النص القرآني بدأت في تلك الفترة وانتهت في النصف الثاني 
من القرن الثامن أو ربّما في نهايته. 

وإجمالا يخلص الباحثان إلى عشر نتائج : 

١‏ الهجرة المبكرة هي هجرة نحو فلسطين. 

؟ - كانت وجهة القبلة المبكرة نحو القدس. 

 '"‏ كانت علاقة اليهود بالعرب جيدة بل حميمة في الإسلام المبكر إلى 
حدود 4ام. 

: - كانت القدس «الحرم الإسلامي المبكر؛» أمّا مكة فكانت مجهولة بل 
يعتبرانها غير واقعة على الطريق التجارية إطلاقا. 

5 كانت قبة الصخرة الحرم الإسلامي كما ذهب إلى ذلك كثير من 
المؤرخين. 

1 لم يعتبر محمد نبيا لكل البشر قبل نهاية ق لام. 
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٠»‏ - لم يقع استعمال عبارتي «مسلم» و«إسلام» قبل نهاية ق 7 م. 

4 لم تستقر العبادات الإسلاميّة مثل الصلوات الخمس والحج قبل 
7الام. 

4 أول خبر وصلنا عن القرآن يعود إلى أواسط القرن 6 أي 
حوالي 5١‏ لام. 

٠‏ - الكتابات القرآنية الأولى أو «المبكرة» لا تتطابق مع النص العثماني 
ولم تستقر إلا حوالي 5٠١2م‏ بتدخل من الحجاج. 

وكل هذه المعلومات تتناقض في رأي الباحثين مع ما جاء في المصحف 
العثمانى. مما يجعلهما يفترضان وجود قرآن «مبكر» غير الذي نعرفه 
ل 60 

وهو ما يسمح لهما بالقول إن القرآن «المتأخر» أو المصحف العثماني 
يعود إلى ٠4لام‏ وليس إلى ٠506م‏ كما «تدّعي» الروايات الإسلامية أي 
حوالي ١٠١‏ سنة بعد موت محمد لا ١1‏ سنة بعد موته. 

وتمثل المصادر الخارجيّة شهادة غير المسلمين حول جيرانهم المسلمين» 
وقد عرف بعضهم الفتوحات العربية”"'» وإن كانت هذه المصادر تكنّ بعض 
العداء للإسلام» فإن اتفاقها في أكثر من نقطة» انطلاقا من أماكن متعددة 
وفي أمصار مختلفة يدل في رأي الباحثين على وجود شيء من الصواب في 
جزء من هذه الكتابات إن لم نقل كلها”". 
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موثوقيّة المصادر العربيّة 

يرى عامة المسلمين أننا لا يمكن أن نفهم تاريخ القرن الأوّل والإسلام 
عموما وجذور النص القرآني خصوصا إلا انطلاقا من المصادر الإسلامية. 
ولكن الباحثين يشككان في مصداقية المصادر الإسلاميّة وموثوقيتها. 

ويتساءلان عن سبب تكائر الكتابات في نهايات القرن الثامن للميلاد”!»؟ 

ويرى أستاذهما وانسبرو أن القرآن وضع بعد الحديث واستعمل بما هو 
رمز له نفوذه الذي يسمح بإثبات مشروعية اعتقادات وشرائع متأخرة عن 
زمن الدعوة الأولى. ويتساءل الباحثان إن كان وانسبرو على صواب؟ وهل 
عرف محمد المصحف العثماني؟ 

فالقرآن هو بهذا التقدير جمع لمادة مختلفة ومتفرقة من أدبيّات» وأقوال 
شعبية وأخبار شفوية وقع تداولها بين القرنين السابع والثامن للميلادء ثم 
أدمجها جمع من المصنفين في الفترة العباسية. 

وسؤالهما لمسلمي اليوم هو «هل هناك يقين فيما يؤمنون به»؟ 


22 قد يعرد ذلك إلى استقرار الدولة الإسلامية الذي نتج عنه ظهور وانتشار ثقافة التدوين. 
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الفصل الخامس 


خصائص الباحثين المنهجيّة 
في تعاملهما مع إسلام النشأة 


:. خصائص التعامل مع المصادر 


.١-[‏ المصادر غير العريتة: 

لقد تولى الباحثان مراجعة تاريخ القرن الأوّل بأكمله؛ وذلك بإعادة 
النظر في مفاهيم مثل الهجرة والقبلة أو بإعادة النظر في أماكن وتواريخ 
معينة”'. واعتمدا فى ذلك مصادر غير إسلاميّة» لأنهما يعتقدان أن 
النصوص العربية 0 حجيّة من النصوص الآراميّة والعبريّة واللاتينيّة 

وهما ا استشراقيا له مزاياه ومنها السعي إلى توسيع 
دائرة الاستفادة من مصادر غير إسلامية» في كتابة التاريخ الإسلامي وذلك 
للق ومراجعة تاريخ + جمع النص القرآني» ونفي إمكانية الحديث عن جمع عثمان للنص القرآني» أو 

التلميح بأنّ عملية الدعوة لم تبدأ في مكة بل في مكان آخر شمال غربي مكة أي في مكان شديد 


القرابة من القدس. 
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لدعم موضوعيّة البحث التاريخي بفضل تعدد الشهادات وتنوّعها. ولكن 
الموقف الحذر من المصادر العربيّة يقابله تحمس وانتصار لموثوقية الوثائق 
غير الإسلاميّة أو «الخارجية» كما يسميها الباحثان''2؛ باعتبارها خارج 
ضغط المؤسسة السنيّة وضغط الرهانات السياسية والدينية التي طوقت 
النصوص العربية. 

وإن كانت النصوص غير الإسلاميّة مادة تاريخية» تثري معلوماتنا عن 
القرن الأوّل للهجرة؛ فإِنّ هذه النصوص والبرديات والوثائق الأركيولوجية 
التي اعتمدها الباحثان غير كافية ولا يمكن بأيٍّ حال أن نجعلها المُرتكز 
التاريخي الوحيد لصياغة نظرية واضحة عن «قرن الدّعوة». 

كما أنّنا لا يجب أن نعتبرها نصوصا بريئة تماماء أو أشد تجرّدا من 
النصوص الإسلامية» لأنها نابعة من شهادات مَنْ هم في موقع المنخرط في 
الصراعات الدينية والعسكرية والسياسية مع الحضارة الإسلامية» مما ينقص 
من براءة وبالتالى من موثوقية هذه النصوص ويدعونا إلى التريّث قبل 
الإسراع في التعامل معها بثقة لا محدودة. ومن ذلك تجاهل كرون للمصادر 
العربيّة مقابل اعتمادها كليا على بروكوبيوس وهو مؤرّخ بيزنطي يعتبره 
فيكتور سحاب معاديا للعرب”'". وتعود الباحثة إلى تاريخ بروكوبيوس 
لتبرهن على مصادرة انطلقت منها وحاولت إثباتها في عملها بشتّى 
الوسائل» فتؤكد أن «ليس ثمّة دليل على وجود تجار قرشيين في عدن أو 
على تنظيم قريش قوافل من هناك إلى الشام»”". 

ولأطروحتها هذه نتائج على مستوى الدراسات الإسلاميّة» فقد تابعها 
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بيترز 261615 فى موقفها فكتب مقالة نفى فيها تجارة مكة ودليله على ذلك 
عدم تطرّق بروكوبيوس للحديث عن تجارة قرشية» بل عدم حديثه عن مكة 
وهو ما جعل بيترز يذهب إلى ما ذهبت إليه الباحثة من أن مكة لم تكن 
موجودة» فى أواسط القرن السادس أي حوالى 1م ولا يفترض 
أحدهما هنا إمكانية حدوث نسيان أو غفلة أو نقص فى شهادة 
زفق 

بروكوبيوس .. 

وقد وقعت الباحثة كرون في عملها «تجارة مكية» في الخطأ الذي اتهمت 
به الآخرين» فاتهمت لامنس ووات بالوثوق بالمصادر العربيّة ‏ الإسلاميّة 
ولكنها تعاملت بنفس الأسلوب مع المصادر غير العربيّة. 

وفى مقابل ذلك سعت إلى إبراز تناقض الروايات الإسلامية. ولكن 
سحاب يرى في ذلك خطأ علميًا ويلاحظ أنه: «إذا كان تناقض أي روايتين 
حبجّة عليهما معا فإنَ في إمكان أي مؤرّخ فاسد الرّواية أن يلغي أعظم 
التواريخ»”" ويتهم المؤرّخ اللبناني كرون بالأخطاء «متعمدة في الإحجام 
عن قبول أي نص حنّى يتسنى لها فيما بعد إصدار أيّ رأي أو نفي أيّ قول 
دون عر ان 
1 - ؟. التشكيك فى المصادر العربيّة: 

إن موقف الباحثين من المصادر العربيّة يعتبر أساسيا في مقاربتهما للتاريخ 
الإسلامى «المبكر» كما يسميانه. وقد كان لهذا الاختيار المنهجىء» دور 
حاسم في توجيه مقالتهما في إسلام النشأة» ولكننا لمسنا رغم طرافة 
التصورات الَتى قدمها الباحثان تحاملا على المصادر الإسلامية» يجعلهما 
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ينقادان إلى نزعة تشكيكيّة''' عند تعاملهما مع هذه المصادرء أو ما أضعف 
في رأينا موضوعية أطروحاتهما و«أنهك» نتائجهما لاسيّما عملهما 
اهاجريزم؛ الذي أقصيا فيه تماما هذه المصادر”". 
ويبدو أن هذا الموقف النقدي الجذري من المصادر العربيّة قد تواصل 
بعد «هاجريزم» وقد كان عملهما تجربة فريدة وجديدة في ميدان الدراسات 
الإسلاميّة. 
ولكن الباحثين فشلا في حقيقة الأمر في الاستغناء الكلّي عن النصوص 
العربيّة في أعمالهما الموالية فرغم تواصل هذه المواقف فقد اضطرا إلى 
العودة إلى تلك الرّواية أو ذلك المؤلف» عندما يتفقان مع النتيجة المطلوبة. 
وعندما يعودان أحيانا إلى بعض النصوص العربيّة فإنها تكون نصوصا متأخرة 
لا يمكنها أن تفي بوصف دقيق للقرن الأوّل للهجرة ناهيك أن كرون تعود 
في وصفها لتدهور النشاط التجاري في مكة إلى رحالة من القرن السابع 
للهجرة؛ مثل ابن المجاور في «صفة بلاد اليمن ومكة وبعض الحجاز». ولا 
يمكننا أن نعتبر وصفه لمكة في القرن السابع للهجرة مثالا وجيهاء لمعرفة 
واقع مكة في القرن الأوّل للهجرة. 
وتكون هذه العودة إلى المصادر العربيّة فى أحيان أخرى». فرصة لإثبات 
تناقضاتها وعدم جدارتها بثقة الباحث الجاع وقد اتخذت كرون تأويل 
المفسرين للفظة «إيلاف» مثالا على هذا التناقض. وهو ما دعم موقفها 
الرافض للتأويل القائل بأن رحلتى الشتاء والصيف تمثلان التجارة القرشية 
الدولة وين أن صورة ركذي حل القايد 'إخازة الن يد قريين 
تجارتها وفي تفسير آخر هي تعبير عن متابعتها لهذه التجارة. 
عوك نامع5 (1) 
للألام ملثلاط ,قم قلط رعصمت اء عاموه© (2) 


.09 ص ,10.1 رعدمك (3) 
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ويتكرر هذا التناقض بين المفسرين في شرح كلمة «إيلاف» فهناك من 
يعتبرها جمعا وهناك من يرى أنها مفره''". 

ويرى سحاب أن «هذا الضغط النفسيّ على القارئ بحشر جميع الروايات 
المتناقضة في بضعة أسطر كفيل بأن يلقي في قلب القارئ غير المطلع باليأس 
من المصادر الإسلاميّة حيال فوضى هذه التفسيرات2”'؟. ويؤكد أن «القارئ 
المدقق يعلم أن كرون تتجنب متعمّدة نقد المصادر حتّى لا تضطر إلى 
القرل إن بعضها جيّد وبعضها الاخر فاسد وبهذا يتاح لها القول إنها جميعا 


فاسدة26 , 
:. جينيالوجيا هذا الطرح 


إن دراسة باحثين معاصرين ينتميان حاليا إلى مؤسسة عريقة مثل جامعة 
برينستون» لم يكن بالنسبة إلينا أمرا سهلا. فليس هناك دراسات كافية 
تختصٌ بتناول حالة الدراسات الإسلاميّة المكتوبة باللّسان الإنجليزي. وهو 
ما جعلنا نشتغل على هذه النصوص دون مراجع نظرية حديثة من شأنها 
مساعدتنا. إذ تبقى الثقافة «الأنجلوسكسونيّة؛ غريبة عنّا بشكل عام. ولذلك 
فقد تطلب منا هذا البحث إلى جانب دراسة أعمال الباحئين» عملية «حفر» 
عن جذورهما الجامعية وعن المرجعيات الاستشراقية التي اعتمداها. وقد 
قمنا خلال هذه «الحفريات» بمحاولة فهم شبكة العلاقات المعرفية 
والسجلات التي استقيا منها مواقفهما. ولن نركز في هذا القسم على ذكر 
كل الأسماء ولكننا سنحاول أن نذكر أهمّ من أثّر في أعمال الباحثين أو في 


.8 م ,14.7 رعممك (1) 
(؟) سحاب (فيكتور)» إيلاف فريش» ص177. 
زفرف سحاب (فيكتور) » إيلاف قريش» ص7 17. 


الملا 


.١ - [‏ خضوع مقالة الباحثين لتراكمات استشراقية: 

عدف .رفيوان الكل" عن موث الاستشراق سكت شلك متامجه 
ولكن موت الاستشراق القديم أو «الكلاسيكي» لا يعني موت مصادراته 
كلها. فرؤاه وأخطاؤه لا تزال أحيانا مؤثرة فى الإسلاميّات المعاصرة. وينبهنا 
رضوان السيد على وجود بحوث متألقة وعلدة في الأجيال الاستشراقية 
القديمة وفي الجيل الحديث. كما لا يفوته أن ينبهنا على وجود بحوث 
يعتبرها غير موضوعيّة ويذكر منها أعمال برنارد لويس وزويمر ولامنس. 

ولسنا في عملنا هذا نسعى إلى تبي موقف رافض أو مؤيد للاستشراق 
لاتعناداته التعدنة؛ قدن "نا تحاون قدا بمجهود تحليلي”) نحاول أن 
نتقيّد فيه بشيء من الدّقة لتجتّب التشويه والتبسيطيّة والتعميم الذي يحكم 
أحيانا خطاباتنا عن الاستشراق. ولعل الحفر في تاريخ الأفكار الاستشراقية 
إحدى طرقنا لفهم باحثينا. 

لقد كان لكل من كرون وكوك مقالات يمكن أن نجد لها جذورا لدى 
بعض من سبقهم من المستشرقين. ومن ذلك القول بجذور كتابيّة للإسلام. 
11 - ". التيار القائل بجذور الإسلام الكتابيّة 

عرف هذا التيّار تألّقا في الثلائينات وقد سعى السويدي تور أندريه 
(©2058هقئه1) والأب هنر 5 لامنس (1372625) إلى البحث عن جذور 
مسيحيّة للإسلام. وذلك عبر إيجاد علاقات بين الحضور النصراني في 
الجؤيرة العرية وبين ظهور الدغؤة الأسلافية: 

وفي الثلاثينات أيضا ظهر موقف يميل إلى الإقرار بأنَ للإسلام جذورا 
)١(‏ السيد (رضوان)» الإسلام المعاصرء دار البراق للنشر »144٠‏ فصل الاستشراق. 
)١(‏ العلاني (محمد الصحبي).؛ الاستشراق الفرنسي والأدب العربي» بلاشير أنموذجاء جامعة 


تونس1» مقدمة البحث. 
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يهوديّة وتوري (10116) هو أحد رؤاد هذا الإقرار”". وقد تطرق بعضص 
المستشرقين إلى البحث عن جذور كتابيّة للنصٌ القرآني» فرأى هرشفيلد 
(19لطء::111) أنْ القرآن هو تحريف للتوراة”"2»؛ وانطلق في ذلك من اعتبار 
النص التوراتي هو الأصل وأن القرآن هو خروج عنه. وهذا موقف ينيهنا من 
خلاله عبد الرحمان بدوي على ضرورة الفصل بين الأعمال الأكاديمية 
المتجرّدة وأعمال رجال الدّين التي تعكس أحيانا جدلا دينيًا لا علميًا"". 

ولعل في اعتبار كوك السّامريّة هرطقة يهودية وفي إقراره أن الإسلام تُقْل 
عن المذهب السّامريّ إعلان ضمني بأنّ الإسلام هو أيضا هرطقة يهوديّة. 
وهو رأي اشترك في الإعلان عنه مع كرون قبل موَّلّفه اامحمد) الذي 
خصّصه للحديث عن تجربة محمّد التوحيديّة؛ في كتاب «الهاجريّة»”). 

وقد سعى الباحثان في هذا العمل إلى إبراز تأثّر المسلمين بالمذهبين 
السامري والصدوقي وهما متفرعان عن الديانة اليهودية وإن كان من 
المشروع أن نتحدث عن تأثّْر إسلامي باليهودية» فليس من حقنا أن نعتبر 
اليهودية المؤثر الوحيد في نشأة الإسلام» وقد كان لكوك مزيّة التفطن إلى 
ذلك؛ فأشار بشكل سريع إلى تأثره ببعض المذاهب النصرانيّة”©. 

وليس من الموضوعية في شيء أن نغفل عن الاعتراف بوجود تأثيرات 
تعكس الذهتيّة الدينيّة العامة للقرن السابع وهي ذهنية تتخطى حدود العقل 
الكتابي إلى امتدادات أخرى مثل الوثنية والمجوسية والزرادشتية. 


2375 رضوان (زينب)» حياة النبي والمشكلة الاجتماعيّة لأصول الإسلام؛ الفكر العربي» العدد‎ )١( 
.١19417 يونيو؛‎  ليرفأ‎ 
(؟) بدوي (عبد الرحمان)؛ دفاعا عن القرآنء ص”7.‎ 
.١5ص بدوي (عبد الرحمان)» نفس المرجعء‎ )( 
)4( 0. 21-9م ,ه113 ,0ع‎ 
)5( ووعرط بواأووع املا 4 ونع ]1435 )235 ,0011830 شق 741 ,. 31 عاممك‎ 1983, 79 
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وخلاصة القول هو أنّ الاكتفاء بالتأثيرات الكتابية» والتفسيرات الاقتصادية 
أو السياسية لا يلخص ثراء التجربة الإسلامية. 

واتهام جوزيف بيكر (5عاء86) الإسلام بالجمود والدائرية ينزع عنه كل 
طرافة» ويؤيد فكرة وجود «إسلام أوّل» له جوهر ثابت وجامدء وهو رأي 
يجتمع في مفارقة عجيبة مع الرَّؤى السلفية. 
11[ -". موقف يعض المستشرقين من المصادر العربيّة 
الإسلامنة: 

يستعمل الباحثان نصوصا غير إسلاميّة تقدم شهادات خارج المنظومة 
الإسلاميّة ويبدو هذا الاختيار المنهجى مقبولا. لكنهما يسكتان عنها عندما 
لا تتماشى وأطروحاتهما. وفك يقلت هذا الصمت إلى تشكيك في دقّة هذه 
المصادر أو في فهم المستشرقين لها. 

وعندما تريد باتريسيا كرون أن تنفي سيطرة العرب على جنوب 
الجزيرة"'' تشكك في دقّة وصف بطليموس في جغرافيته وبلين في 
تاريخه لموقع مكة الحالية أو كما سمّياها «ماكورابا» أو «موكاء"". ثم 
تعمد إلى نقد ما ذهب إليه فون فيسمان 751555282 ه770 في تأويله 
لبلين» وما ذهب إليه قروهمان 101123132© في تحليله لما نجاء به 
بطليموس. فتعتبر أن الجغرافي اليوناني والمؤرخ الروماني لم يقصدا 
بالضرورة الحديث عن مكة. 

وعندما تعود الباحثة إلى مصدر عربى فإنّها تنتقى كتاب الأزمنة والأمكنة 
للمرزوقي”" في حديثه عن أسواق العرتة وهو اختيار غير موفق لأن هذا 

2--141م,.1 .14 عصمت (1) 


6م .714.1 رعصمك (2) 
14م .724.1 رعدمك© (3) 


النص يتحدث عن صناعة اليمنيين العطر لا تجارته» وهو ما يؤكد أن الباحثة 
خلطت بين صناعة العطر وتجارته وهما نشاطان مختلفان7'. 

ولهذا الموقف من المصادر أمثلة عديدة يصعب حصرهاء وقد ذكرنا هذا 
الحذر الشديد من النصوص العربيّة الإسلامية بمواقف سابقة» استقينا أوّلها 
من مَوّلف نورمان دانييل «الإسلام والغرب»؛ وهو ماراتشي 28431260 
الذي كتب عن الإسلام في نهايات القرن السابع عشر (1798١م)»‏ واستعمل 
المصادر الإسلاميّة لكي ينقد أعداء الديانة المسيحية بشكل أفضل”". 

وننتقل من القرن السابع عشر إلى أواخر القرن التاسع عشر وحدود 
النصف الأوّل من القرن العشرين مع دافيد مارغوليوث 1١868(‏ - 1940) 
الذي اهتم بالشعر الجاهلي وشكك في موثوقيّة هذه القصائد الجاهلية وفي 
نسبتها إلى ما قبل الإسلام. ومارغوليوث حاضر في بيبلوغرافيا كل أعمال 
الباحثين تقريبا وهو ما يشي بتأثيره فيهما. 

ويلتقي موقف قولدزيهر أو قولتسيهر:60142:86 من الفقه الإسلامي مع 
حذر مارغوليوث من الشّعر العربيَ .)221975١-186٠0(‏ أما شاخت فقد قام 
بنقد الحديث وحاول أن يبين تأخر جزء هام من مدوّنة الحديث عن زمن 
الدعوة؛ ونسبتها إلى الفترة الأموية. 

وواصل واتسبرو هذا التشكيك فى موثوقية النصوص العربيّة القديمة 
فتوجه اهتمامه بعد الشعر لاس ر اميت والفقه إلى النص القرآنى. 
وبيّن وانسبرو”" في عمله زات قرآنية» أن النص القرآني لم يجمع 1 
النصف الثاني من القرن الثاني وأن الروايات التي تحدثت عن جمع عثماني 
)١(‏ سحاب (فيكتور)ء إيلاف فريشء ط١‏ ء المركز الثقافيّ العربيَّ ماي ١997‏ ص477. 


هه رذع أم5 لتقلة عقمع وتد اعمج '! عل أأنال2ها رأصعلاعءعه اء دصدلدآ ,(مقصدده1) أعتموط (2) 
4 م ,1993 عد اه تسا ةط .001 ,أيه 0 نال 
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للنص القرآنى («ه1قصعءع 1 عتصقدطط10]) هى روايات مختلقة بشكل بعدي 
لإضفاء مشروعية رمزية على القرآن. 0 

وكان لموقف وانسبروء من القرآن ومن كل الأخبار التي وصلتنا عن 
القرن الأوّل للهجرة دور حاسم في تبلور موقف الباحثين من المصادر 
العربيّة» وهو موقف مركزي في منهجهما التاريخي. ولابد لنا هنا من 
الإشارة إلى أن وانسبرو ألقى بمعهد الدراسات الإفريقية والشرقية 
.5 محاضراتء كانت إحداها سببا مباشرا في كتابة الباحثين 
لعملهما المشترك «هاجريزم؛ أو «الهاجرية» وهو عمل مركزي في 
مسيرتهما العلمية كاملة”'. 

و«هاجريزم؛ إحدى الدراسات الإسلاميّة الحديئة التي مئّلت في نظرنا 
امتدادا لهذه المواقف الحذرة من النصوص العربية. وقد حرص الباحثان 
على تطبيق هذا الشك الآلي على كل النصوص العربيّة بصورة جعلتهما 
أحيانا يمرّان من الشك المنهجي إلى الشكوكيّة المفرطة. 

ويبدو أنهما يشتركان مع أستاذهما برنارد لويس في «إهمال» المصادر 
العربيّة”'' أولا وفي التركيز على العامل الاقتصاديّ وعلى التفسير المادي 
للأحداث ثانيا. ولويس أستاذ متميّز في جامعة برينستون في قسم دراسات 
الشرق الأدنى وهو القسم الذي ينتمي إليه مايكل كوك وباتريسيا كرون. 
ويبدو من خلال شهادة: الأستاذ روجر آلان الذي قدّم لنا بكل لطف لمحة 
وجيزة عن الباحثين عبر «الأنترنيت»؛ أن مايكل كوك لا يزال يمارس 
التدريس والإشراف» بينما علمنا أن باتريسيا كرون بعيدة عن حلقات 

.تلام رعمهاء2 ,دستموع 112 ,عمم© لصة علده © (1) 

(1) مطبقاني (مازن بن صلاح)» الاستشراق والاتجاهات الفكرية في التاريخ الإسلامي» دراسة تطبيقيّة 


على كتابات برنارد لويس؛ 21446 مكتبة الملك فهد الوطنية» خاتمة الكتاب. 
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التدريس وأنها متفرغة للبحث بمعهد الدراسات «المتقدّمة»”''» فى برينستون 
2002200 


ف سيم التاريح 

ويبدو أن اختيارات الباحثين المنهجية والفكرية لا تلقى صدى لدى كل 
المختصين بالدراسات الإسلاميّة في أروبًا وأمريكا. وقد وجه لهما نورمان 
دانييل نقدا لاذعا لكتابهما هاجريزم الذي يقوم على إقصاء كلّي للنصوص 
العربيّة. فهل يمكن لدارس لتاريخ المسيحية مثلا أن يقصِيّ الكتاب المقدس 
والروايات المسيحية» ويعتمد فقط على شهادات وكتابات «خارجية»؟ وهل 
تكون دراسته موضوعية ومتكاملة بإيعاد النصوص المنتمية إلى المنظومة 
المشيحية؟ 

ويعتقد نورمان دانييل أن «هاجريزم» الذي يتعامل بنوع من التعالي مع 
الوثائق العربيّة «يرجع الحوار بين الحضارات إلى مستوى الخصومات 
القروسطيّة والجدل الدّينيٌ الوسيط»”". 


11[ 4. نقد بعض المستشرقين: 
نتج عن موقف الباحثين السلبى من المصادر العربيّة. نقد للمستشرقين 
السابقين والمعاصرين لهما على ثقتهما المفرطة» فى المصادر العربيّة. وقد 
أثارت أعمال كل منهما عموما موجات من الاحتجاج في أوساط الباحثين 
فى معجال الإسلاميات. فقام بنقدهما إلى جانب دائييل » ريشارد بوليت 
810111 وسرجنت ]2)561[692 الذي نقد «هاجريزم» ثم «التجارة المكية). 
ومقالة كرون فى هذا العمل تنفى كون التجارة المكية كانت دولية وإنتاجية» 
بل تعتبرها مجرّد تجارة توزيعية؛ تجارة عبور. وبحكم اختصاص سرجنت 
للك عععه18 روذوعأهئ2 ,500165 لععدع حلم عه] عالاتاكم1 (1) 
(؟) انظر الملحق الذي سنفرده لمراسلاتنا عبر الأنترنيت". 
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في تاريخ اليمن ومعرفته لجنوب الجزيرة وللجزيرة عموماء فقد وجه لها 
مقالا نقديا في مجلة الدراسات الأمريكية الشرقية". 
في المصادر العربية» في حديثئه عن تجارة قريش بالحرير” وأضافت في 
لهجة ساخرة أنها لا تعتبر مكة حرما بالمرة» وأنه لم يفهم نصها بما أنه 
آخذها على قولها أن مكة حرم ثانوي الأهمية”". 

ولكن الباحثة تلمّح بأن مكة لم تكن حرماء دون أن تصرح بذلك» وهو 
ما يجعلنا نفهم موقف سرجنت وتأويله لنتائجها. فالدراسة العلمية لا يمكن 
أن تقوم على مجموعة من التلميحات التي تفتقر إلى الوضوح الضروري في 
كل دراسة جادة. 
11. خصوصية الكتابة التاريخية لدى الباحثين 
.١ - [1‏ المادة التاريخية: 

يقوم منهج الباحئين في دراسة نشأة الإسلام؛ على ثلاث نقاط» إلى 
جائب موقفهما الحذر تجاه النصوص الإسلامية. 

أ المادة الأركيولجية أو الأثرية: نقودء كتابات على المعالم الأثرية أو 
على القبور. 


ب - الوثائق التاريخية: برديات» رسائل» معاهدات» وثائق إدارية. 


7139 يوعاطوعق ,(قخقطة<1 أء وعل 0ه طا1646) رعل1:2 سدعءء» 14 ل أغصوء زيء 5 ,. عدصوءكت (1) 
.216-240م ,1992 )1116ل ,2 . 125 
,1990 ,110 ,.0.5.ق. لصأ رع1:20 صدععء 164 1ه بنع باع 1 8001 ,.8 .18 ألمدء زرع5 
وتحيل الباحثئة على هذا المقال الذي تعذر علينا الحصول عليه ولكننا سنسعى للحصول عليه في 
المستقبل. 
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ج - الشهادات الخارجية: نصوص غير إسلاميّة من شعر وأخبار 
وكتابات تاريخية أو جغرافية الخ.... وهي شهادات باللغات اليونانية 
واللاتينية والعبرية والآرامية والسريانية والقبطية والأرمنية. 

وهذه بعض الأمثلة على المادة التاريخية التي يستند إليها الباحثان في شتى 
وان تي : 

- قطع التقود: أوّل قطعة نقود تحمل عبارة «محمد رسول الله؛ تعود إلى 
4م أما القطعة الثانية؛ فتعود إلى ٠59م/١لاه.‏ 

- نقوش عربية فوق معلم أثري : كتابة في قبة الصخرة تعود إلى ١9م/‏ 
"لاه تحمل عبارة محمّد رسول الله. 

- وثيقة سياسية : عبارة امحمد؛» تظهر في بردي من بروتوكولات مصر 
في حكم عبد العزيز بن مروان سنة  5486(‏ 5 ٠لام/‏ 560 86ه). 

وقد كانت الفصول الأربعة الأولى فرصة لبيان» قيام نتائج الباحثين على 
هذه المادة التاريخية. فهما يرتكزان في جل تحليلاتهما على هذه النقوش 
والكتابات والوثائق لبيان صحّة الخبر الإسلامي أو عدمها. وكثيرا ما يكذبان 
رواية أو مصدرا إذا لم تكن هناك أدلة أركيولوجية ثابتة على صحته. 

ويؤكد الباحثان أن أوّل رواية عن وجود مكة تعود إلى نص سرياني وضع 
في أواخر القرن السابع للميلاد”"؟. وأن حديث بطليموس الجغرافي اليوناني 
عن «ماكورابا؛ ليس في الواقع حديئا عن مكة. ولكن الباحثين لا يتعمقان في 
هذه الفكرة» فهما لا يقدمان لنا مثلا فرضية تاريخية» حول المكان الذي 
أراد بطليموس الحديث عنه عندما أشار إلى «ماكورابا»0". 
)١(‏ انظر الفصل الرابع من عملنا حول التّقد الخارجي للنص القرآني. 

0 ,مقع 113 رع ده ععاموح (2) 
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إن ما يمكن أن يثير احترازنا في هذا الاختيار المادي» هو أن الباحثين قد 
يلغيان حدثا تاريخيا هاما بسبب غياب أدلة مادية أركيولوجية على وقوعه. 
فهل يمكننا أن نكتفي بهذه الاختيارات المنهجية؟ أم أنها قد توقعنا في نوع 
من الراديكالية الجديدة المتمثلة في الاعتماد على التاريخ الأركيولوجي أو 
الأثري الذي لا يؤمن إلا بالأدلة الوضعيّة. 
وهل نضمن أن تكون هذه «التجريبية التاريخية» موفقة في تأريخ تلك 
الرسالة أو ذلك البردي؟ وهل نضمن أن تكون هذه المادة نزيهة فى كل ما 
تنقله لنا؟ ْ 
ويبقى تعدد المناهج والمقاربات هو الضامن الوحيد لموضوعية الباحث 
ولتجرّده من كل اتجاه أو ميول ذاتية. 
.١ - 111‏ الجهاز الاصطلاحي واللفة المستعملة: 
أ الجهاز الاصطلاحي : 
يعتمد منهج الباحثين على الحقائق الأركيولوجية» فكثيرا ما ترد في 
أعمالهما كلمة الدّقة الأركيولوجية”''. كما يستعملان عبارة الأدب الثانري 
أو المتأخر بمعنى الأدب الإسلامي اللاحق؛ وهي عبارة يصفان بها كل 
المصادر الإسلامية» لأنهما يؤكدان أنها متأخرة عن زمن النبوّة وعن القرن 
الأول للفحرة عمو 
أما المصطلح المركزي في أعمالهما فهو «الإسلام المبكر»””. ويذكرنا 
في بعض جوانبه بما هو «الإسلام الحي» إسلام الرسول بمصطلح السنة 
الحيّة أو المتحركة في مقابل السنة الجامدة؛ وهي عبارات استعملها شاخت 
.لاع لتناءععى لقعتعهأمعطءهم (1) 
116 لملصمءة5 (2) 
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غطء 502 وقولديزهر 01021562 للحديث عن السنة فى حياة الرسول عندما 
كانت بصدد التشكل» في مقابل السنة الجامدة بعد أن استقرت وأصبحت 
مجموعة من الشرائع الي أقرّها أهل السنة. والحديث عن «سئّة حيّة؛ يعني 
ضمنيا وجود «سنّة ثابتة»» استقرت مضامينهاء عند انتشار التدوين. 

كما يحيلنا مصطلح «الإسلام المبكر» على عبارة «القرآن المبكر» أو 
القرآن العفوي”'' التي يستعملها جفري في مقدمة عمله الذي جمع فيها 
جمة من القراءات انطلاقا من كتاب المصاحف لأبي داود ومكنه ذلك من 
الحديث عن إمكانية وجود نص أوّل مختلف عن النص الحالى» نص 
أقالئ يكرة: النعى الرشيمل تخريقا له 1 

وقد سعينا في محاولة فهمنا لهذا الاستعمال إلى البحث عن المفهوم 
المعجمي البسيط لكلمة «مبكر» باللسان الإنجليزي. وكلمة ١/:آ18411؛»‏ 
تعني وَل أو قبل مبكرء باكرء سابق» سابق لزمانه» ونقيض هذه اللفظة 
متأخر أو لاحق» قريب العهد”" التى توافق بالأنجليزية 1.4775. ولفظة 
«مبكر» مثل لفظة «متأخر؛ ترد بكثرة في الكتب التاريخية الأتجلوسكسونية 
بشكل عام. 

ولكن الحديث عن «الإسلام المبكر؛ له دلالاته التي تعكس تصورّرا معينا 
للقرن الأوّل للهجرة أساسا. وعبارة الإسلام المبكر توحي ضمنيا بوجود 
«إسلام أوّل» ويفترض أنه علينا البحث عنه لأنه فقد ولأن إسلام الأجيال 
اللاحقة هو الإسلام الوحيد الذي بلغنا. ونحن وفق هذا التصوّر أمام اعصر 
ذهبي»» لا تخبرنا عنه المصادر السنّيّة الرسمية وهو ما يفترضه الباحثان» 
والأدب الدّينيّ الذي يفترض أنه نقل لما حدث في القرن الأوّل للهجرة هو 
وصف للأوساط والأفكار الدينية للقرن الثاني. 


0 01810 عمساتصعك) :1937 لاتو8 معلاعآ نعماعدم 8م ,2[5 11311 ,.ى نزءرلاء1 (1) 
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والباحئان في ذلك يريدان أن يبرهنا على أن ما وصلنا ليس إسلام الأوّلين 
بل إسلام اللأحقين» من فقهاء ورجال سنّة» وهو إسلام ساهم خلفاء بني 
أمية في تشكل قسط وافر منه. إذ يرى الباحثان أن الحديث تبلور بعد سنة 
٠ه‏ وقد كان قبل هذا التاريخ مفهوما غريبا عن الرسائل القديمة. وكانت 
هذه الرسائل تدرج آيات قرآنية باعتبارها مصدرا للسئّة. ولا تحيل على 
الحديث وهو ما جعل الباحثين يكرران هذا الموقف في أكثر من مناسبة”"". 

وغياب الحديث في الرسائل الأولى يوحي» في حقيقة الأمرء بأن 
الحديث كان بصدد التشكل في أواخر الحكم الأموي. 

ويلاحظ الباحثان مايكل كوك في عمله «العقيدة الإسلاميّة الأولى؛ 
وباتريسيا كرون في عملها «خليفة الله" : أن الرسائل الأموية هي رسائل 
يقترن فيها مفهوم السئّة بكتاب الله ومن ذلك مثلا اعتبار الحسن البصري 
القرآن مصدرا للسئّة الوحيد”". 

وينقد مايكل كوك ثقة مادلونغ 8 وفان إيس 855 7788 في 
النصوص المنسوبة إلى القرن الأوّل”*. ولا يبيّن الباحئان دور الخلفاء في 
تشكل الحديث فحسبء بل يؤكدان أن دورهم التشريعي كان أساسيًا في 
الفترة الأموية. وتخصص كرون قسما من عملها «خليفة الله؛ لتضيف أن 
ولاة الخلافة الأموية وحكامها ساهموا بدورهم في صياغة الأحكام والسئن 
في مختلف بقاع الأرض الإسلاميّة وذلك لاضطرارهم إلى اتخاذ بعض 
المبادرات الفورية بسبب مهامهم. وقد استقرت هذه المبادرات مع الزمن 
واعتبرت شرائع إسلاميّة أصيلة. وتنقد كرون بمعيّة هيندس اكتفاء شاخت 
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بقصر دور الخلفاء التشريعي على الضرائب ومسائل الحرب وبعض المسائل 
العامة؛ بينما امتد دورهم إلى وضع أحكام تخصٌ الزواج والإرث. ودليلهما 
على ذلك هو أنّ بعض الأحاديث التي يسميانها «مبكرة» تعكس صراعات 
أموية حول شرائع الله''' ولكنهما لا يتوسعان في تقديم هذه الأحاديث. 
وينسبان إلى الخلفاء دورا في التشريع للعبادات والطقوس كذلك. فيتحدثان 
عن وجود نصوص تصف دور معاوية في تحديد قواعد الصلاة والصوم. 
ويذكران تدخّل عبد الملك في تحسين الحج والصلاة”'. وتدخل العلماء 
في تصحيح عبادات الخلفاء في نفس الوقت”". 

وبسبب هذه المعطيات» أقصى الباحثان «النصوص المتأخرة» (أو «الأدب 
الثانري» أدب القرن الثاني) بما أنها لا تخبرنا عن إسلام القرن السابع بشكل 
موئوق ولجا إلى ما يسميانه مصادر خارجية. 

ولعل فكرة التدوين المتأخّر للقرآن ناشئة عن ذهنية كتابية تعرّدت على 
هذا الموقف؛ من النصوص المقدسة التي خضعت لتحريفات كثيرة على 
امتداد أجيال. وقد تبلورت فكرة تأخر تدوين النص القرآني» بشكل واضح 
مع جون وانسبرو. ولكنها فكرة لم تجد ترحيبا لدى كل المختصين 
بالإسلاميات» فقد أصدر جون بورتون مثلا كتاب «جمع القرآن»؛ تقريبا في 
نفس السنة التي نشر فيها واينسبرو عمله «دراسات قرآنية». ولكنهما وصلا 
إلى نتائج متباينة» فقد حاول برتون أن يبرز صحة الخبر القائل بجمع عثمان 
للنص القرآني وهي رواية يرفضها وانسبرو”». 


هكم ,.0. ,كلست ع عدمءكت (1) 
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ِنَّ ما يثير حيرتنا هو بعض أوجه الشبه بين الخطابين السلفي والاستشراقي 
بأطروحاته القديمة وحضوره في بعض الدراسات الحديثة. فكلاهما يدّعي 
امتلاك حقيقة «الإسلام الأوّل»؛ فالخطاب السلفي يعتبر نفسه الحامي 
الوحيد للحضارة الإسلامية”'2» والخطاب الاستشراقي أو الاستشراقي 
الجديد يعتبر نفسه وصيا على الحقيقة التاريخية وحاملا لها دون غيره. كما 
لو كان للإسلام الأوّل صورة واحدة؛ علينا البحث عنهاء لأنها فقددت 
ولأنَ كل ما ترسّخ هو تراكم لتدخلات بشرية في «جوهر الرسالة». فيحاول 
الخطاب الأوّل أن يُكَبتَ الصورة ويكرّر المشهد كما كان في القرن الأوّل 
للهجرة؛ أمّا الخطاب الثاني فيسعى إلى إبراز عيوب الصورة لينزع عنها كل 
طرافة وجدة. 
وتشترك المقالة السلفية مع مقالة باحثينا في مواضيع أخرى منها اقتران 
السياسة بالدين ودور محمّد كرجل دولة؛ ومنها لجوء المسلمين للعنف 
لفرض كلمة «إلاههم» بسبب بداوتهم وهمجيّتهم» واقتباسهم كل مقوؤّمات 
الحضارة من الآخرين. 
ويبقى بطبيعة الحال هذا الاشتراك منحصرا في بعض التصورات». كل من 
زاويته الشخاصة. 
وسنحاول أن نقدّم بعض النتائج التي توصّل إليها الباحثان والتي تقترب من 
محتوى المقالة السلفية في تحديدها لطبيعة النفوذ الإسلامي في القرن الأوّل. 
فتلاحظ باتريسيا كرون مثلا أن الرسول لم يكتسب مكانة تميزه عن بقية 
الرسل اليهود قبل حكم معاوية ثم تأككد ذلك مع مروان الثاني”'“. كما تبيّن أن 
الخلافة كانت مؤسسة دينية ‏ سياسيةء وذلك منذ خلافة أبي بكر”". وتؤكد أن 
ةك عله (1) 
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الخلافة باحتكارها للسلطتين الدينية والسياسية حققت وحدة الأمّة الإسلامية. 

وهو موقف لا يشاركها فيه محمّد سعيد العشماوي الذي يرى أن الخلافة 
الم تحقق وحدة العالم الإسلامي ولم تنشر الحق» ولا يمكن أن تُعدَ رمزا 
للإسلام»”'". لقد كانت الخلافة الإسلاميّة في رأيه «إمارة واقعية لم تؤسس 
على نص ديني أو حكم شرعي"”". ويستدل على موقفه بالتذكير بالجدل 
الذي حدث في سقيفة بني ساعدة بين المهاجرين والأنصارء إذ أنهم لم 
يلجأوا في بيعة أبي بكر إلى آيات قرآنية أو إلى أحاديث نبوية» وإنما كان 
الجدل يدور حول «الأمر؛ الذي يعني سياسة دنيويّة لأمور الناس”". 

وبالإضافة إلى مصطلحي "«الأدب الثانوي» و«الإسلام المبكر» فإننا 
سننظر في استعمال ثالث» نعتبره مركزيا في مقالة الباحثين» وهو مصطلح 
«الهاجرية» أو المذهب الهاجري. تقوم أطروحة الباحثين في «هاجريزم»» 
على وجود مذهب يهودي الجذورء يمثله قوم هم الهاجريون» وهم أوّل 
من أسس لقيام الإسلام. فقد بيّن الباحثان كوك وكرون أن كلمة مسلمين 
(232ء 21351 لم تظهر قبل سنة ٠١19م‏ أي حوالي ٠/اه.‏ وهو ما 
يتناسق مع موقفهما من النص القرآني الذي لم يستقر في رأيهما قبل 
ه40 

وقد بحثنا في مختلف المعاجم والمصادر العربيّة التي أشارا إليها الباحثان 
وغيرها ولكننا لم نجد ما يجيب عن تساؤلنا حول مشروعيّة هذه التسمية التي 
منحها الباحثان للمسلمين. فعدنا إلى «كتاب محمّد إلى أهل هجراء في 


«مكاتيب الرسول» علّنا نجد ما يفيد وجود فرقة أو مذهب عربي يدعى 


)١(‏ العشماوي (محمد سعيد)» الخلافة الإسلامية» ط1»ء دار سينا للنشر؟ة949١)»‏ ص7؟. 
(؟) العشماوي» نفس المصدرء ص؟١٠.‏ 
(5) العشماوي» نفس المصدرء ص١١٠1.‏ 
.19م ,29250 رقم ,1138 ,0 عت .0 (4) 


>, 


«الهاجرية» نسبه إلى أهل هجر. لكننا وجدنا رسالة يوصي فيها الرسول «أهل 
هجر بأنفسهم ألآ يضلّوا»”". 

أمَا عن مدينة «مَبجَرْ؛ فهي في معاجم البلدان القديمة منها والحديثة”"'. 
مجرّد مدينة عربية قديمة» في أقصى شرقيّ الجزيرة العربيّة» كان يسكنها 
زمن الدعوة قبائل تميم وعبد القيس وبكر بن وائل. 

ورجعنا إلى معجم ما استعجم من أسماء البلاد والمواضع لآبي عبيد 
فضولنا حول هذا المصطلح الذي جعله الباحثان محور عملهما وأصل 
الديانة الإسلاميّة. 

ويتحدّث البكري عن بني هاجرء وهم من بني ضبّة””'» وعن مُجار وهو 
بلد باليمن”* » وعن الهَّجَرْ وهو بلد آخر ذكره اللغويون دون أن يحدّد 
موقعه وهجَرء هي مدينة بالعمري 0 ويعتقد أنه اسم فارسي معرب 
«مَكر». ويروي أن الهمذاني» قال هَجَر قَضْرٌ في مأرب وأيضا قرية في 
نجرانء والهجَر قريةء بلعّة حِمْيّر. 

وعدنا إلى كتاب المغازي للواقدي فلم نجد أثرا «للهاجرية» أو للهاجريين 
وقد بحثنا عن قبيلة أو مكان له صلة مقئعة بهذا المصطلح» مما يسمح لنا 
بدعم أطروحة الباحثين فوجدنا الواقدي يتحدّث عن بني أسلم. والأنباط 


)١(‏ الأحمدي (علي بن حسين علي)» كتاب مكاتيب الرسول؛ ص5١١-4١٠.‏ دار المهاجر. 
بير ولثك. 

(؟) حسين مؤنس» الأطلس التاريخي/ معجم البلدان؛ ياقوت الحموري. 

() البكري (أبو عبيد عبد الله بن العزيز البكري الأندلسي (ت 4417ه)؛ معجم ما استعجم من أسماء 
البلاد والمواضع»ء ص577. 

(؟) البكري» نفس المصدرء ص17145. 

(©) البكري» نفس المصدرء ص7١١٠١.‏ 


1١و‎ 


وبني حنيفة'" » وبني إسرائيل» ولكئنا لم نجد أثرا لقبيلة هجر أو 
الهاجريين؛ ولم نجد سوى كلمة «هيقا» وليست كلمة قريبة كل القرب من 
الثلائي «هجرا”". 

وبعد بحث عنيد عما يمكن أن يؤيد ما ذهب إليه الباحثان لم نجد ما 
يدعم مقالتهما بشكل صريح» يسمح لنا باعتبار مقالتهما مقالة موضوعية. 

يستعمل الباحثئان أحيانا مصطلح «الماهجراي» (2)34315818(6 ليتحدثا 
عن «الهاجريين» أو هرطقتهم ذات الجذور اليهودية» التي كانت في رأيهما 
أصل الديانة الإسلاميّة. لكننا لاحظنا أن حديثهما عن «الهاجريين» 
(5ع2ع2813821) 2 في مو اضع أخر ىَ 

يستدعي منّا توقفا عند هذا المصطلح لفهم تأويلهما له. 

يربط الباحثان بين هاجران 112835656 وما هجراي 6إ2425818. ولكننا 
نرجح أن هناك اختلافا بين الكلمتين. فكلمة «هاجران» قد استعملت في 
بعض نصوص الجدل المسيحي - الإسلامي الوسيط. وقد لاحظنا أن لفظة 
هاجران توافق كلمة «آجران» في الرسم الفرنسي 483:806”". وتحيل 
الكلمة على انتماء المسلمين إلى سلالة إسماعيل ابن إبراهيم وهاجر أو 
ج240 1 

وهي النتيجة التي توصّل إليها سرجنت» إذ رأى في نقده لكتاب هاجريزم 
أن الباحثين اختلقا مفهوم «الهاجريين» بسبب عدم تفطنهم إلى أنها لقب آخر 


فق الواقدي (محمد بن عمر بن واقد). كتاب المغازي. ت7١٠هء‏ تحقيق ماردسن جونس» طبعة 
جامعة أوكسفورد .ووع26 لإاذوطء/الهلآ 01010 ر5عه10 مع343:05 ص١‏ 37. 
(؟) الواقدي» المغازي.: ص 547 - 507» بطن هيقا منطقة خخضراء وقد علق المحقق على الكلمة 
بقوله : هيقا أو ربما هيفا وهو موضع على ميل من بثر المطلب. 
-ه2 ,(ععملمغط1 اعلة) صسمطعا! زعدوعلظ '0 نإصوة ا طامة8 ,عمغعدوة صدثكل ممنخة باغ (3) 
لاا رنهاو1 '! معام دع ستا ص دجز8 دعداواصة 1 


(4) ابن هشام (عبد الملك)؛ السيرة النبوية» (ت7١1ه)ء‏ تحقيق الأبياري والسقاء ص1. 
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للمسلمين يحيل على جذورهم الإبراهيمية. و«المهاجر» يعني الغريب في 
الّغة العبرية وهي قريبة من معنى الدّخيل في العربيّة. وبذلك يؤكد أن 
«المهاجرين» المسلمين هم مسافرون يبحثون عن حماية لدى الآخرين. 
وللكلمتين جذر واحد في اللغتين الساميتين. ويخلص بذلك إلى تحذيرنا من 
أن «الهاجريّة» أو «هاجريزم» بما هو «مرحلته مبكرة في تاريخ الإسلام لا 
يوجد إلا في خيال الباحثين وفي تأويلهما السيّء للنصوص»”*. 

ولكن كلمة ماهجرايء تختلف نسبيا عن «هاجران»؛ فالأخيرة استعملت 
نسبة إلى هاجر أما الأولى وقد وجدها الباحثان فى نصوص خارجية وأرمنية 
بالتحديد تعود إلى ٠54م»‏ وهي أشد التصاقا بكلمة «المُهَاجِرَةُ» العربيّة. وقد 
وجدنا خبرا في مسند ابن حنبل من شأنه أن يدعم الفرضية التي قدمناهاء جاء 
في مسند الأنصار «قام زيد بن ثابت فقال إن رسول الله؛ كان من المهاجرين 
وإثما الإمام يكون من المهاجرين ونحن أنصاره كما كنا أنصار رسول الله 
فقام أبو بكر فقال جزاكم الله خيرا»”'". وفي هذا الحديث إحالة على 
الصراع الذي قام بين الأنصار والمهاجرين”". 

وقد كان المَهَاجِرَةُ يتمتعون بمكانة أكبر وبنفوذ أشدّ» رغم مؤاخاة الرسول 
ف 990 إساه ب 5 - 8 
بينهم'". وقد بيّن إبراهيم بيضون ريادة المهاجرين ودورهم السّياسيّ عند 
مبايعة أبي بكر في سقيفة بني ساعدة. 

وقد يكون المهاجرة أو المهاجرون أوّل من بادر بغزو الشام؛ فيكونون 
أصحاب أوّل لقاء مع غير المسلمين ويعرفون بأنفسهم عندما يسألون عن 


.78 .5خ .ظ.[ ,78ص بتاوتمقع 112 ,عله 80 آه ووعتو 1 ,1.8 اممعزرء5 (ه) 
)١(‏ ابن حنبل», المسند» مسئد الأنصار. 
(؟) بيضون (إبراهيم)؛ الأنصار والرسول؛ إشكالية الهجرة والمعارضة في الدولة الإسلامية. 
() ابن عبد البرّء الدرر في اختصار المغازي والسير؛ تحقيق شوقي ضيفه دارالمعارف 01987 
ص 1ة. 


يفنل 


انتمائهم بأنهم المهاجرون فقد نشأت حركة هجرة هامّة خلال الفتح 
الإسلامي. وكان المحاربون العرب يعلمون أنّهم سيستقرون بالأمصار 
المفتوحة”"". وحدثت هجرة كثيفة إلى الشام والعراق الّتي اعتبرت أرض 
هجرة مثل الشام”" ويرى هشام جعيّط أن عمر هو الذي ربط بين الفتح 
والهجرة وهو الذي وطن العرب في الأراضي المفتوحة. 

ونستخلص من كل هذه شيئين هامّين» أولا أن الفاتحين العرب كانوا 
يعتبرون أنفسهم امتدادا جديدا لتجربة الهجرة النبوية» وتكريسا للهجرة 
الروحية نحو التوحيديّة. وإن كانت تسمية «ماهجراي» ترجمة أرمنية لكلمة 
«مهاجرة» فلا علاقة بينها وبين المذاهب اليهودية في هذه النقطة بالذات. 
ونستخلص ثانيا أن الشام لم تكن أرض الهجرة الوحيدة بالنسبة إلى 
المسلمين» لأن العراق ثم مصر مثّلتا وجهات أخرى للهجرة الإسلامية» 
وهو ما يسمح لنا بالرد على استشهاد الباحثين بحديث أبي داود. وقوله 
استكون هجرة بعد هجرة فخيار أهل الأرض ألزمهم مهاجر إبراهيمة””". 
وهو حديث يشير إليه الباحثان في تحديد هدف المسلمين الأخير ألا وهو 
الهجرة إلى الشام أو بالأحرى القدس. 

ولكنّ هذا الحديث لا يظهر في الصحاح وني كتب الحديث كلهاء بل في 
سئن أبي داود فحسبء» وقد رواه التابعي شهر بن حوشب عن عبد الله بن 
عمرو. وشهر بن حوشب ضعيف الرّواية وقد قال فيه المنذري «شهر بن 


)١(‏ الطبري» كتاب الرسل والملوك؛ ج7. ص477» تحقيق محمّد أبو الفضل إبراهيم» القاهرة 
--1411؛ جعيط هشامء الفتنة جدليّة الدّين والسياسة في الإسلام المبكره ص؛ 4. 

(1) جعيطه الفتنة؛ ص47 ؛ مستشهداً بكتاب الرسل والملوك» الطبري» ج”ء ١/ا4»‏ 4485؛ 444. 

) أبو داود الّجستاني (ت11/0ه)؛ كتاب السئن؛ كتاب الجهاد» باب في سكنى الشام: «فإن 
الشام أرض الهجرة» ابن حنبل (5614657). 
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حوشب تكلّم فيه غير واحد ورُويَ من حديث عبد الله بن عمر بن الخطاب 
بإسناد أمثل من هذا0". 

وتأويل عبارة مهاجر إبراهيم يبقى أمرا مفتوحا. فمهاجر إبراهيم بالنسبة إلى 
الضمير الإسلامي هو مكة”*". وهو بالنسبة إلى الضمير المسيحي - اليهودي 
الشام وبشكل أدق القدس. وقد ذهب شارح السئن إلى أن ميات راع هو 
الشام''". ولكنه شرح يبقى قابلا للنقاش. ولن نتوسع في هذا الموضوع في 
عملنا هذاء لأن أولوية هذا الجزء من العمل هو البحث فى الجهاز 
الاصطلاحي الذي مثل شبكة مفاهيم امتد استعمالها في كل أعمال الباحثين. 

وقد سعى الباحثان كوك وكرون في دعم مقالتهما حول «المذهب 
الهاجري»» ببيان تأخَر ظهور كلمة مسلمين» التي لا نجد لها أثرا في 
المصادر غير الإسلاميّة قبل سنة 4٠‏ للهجرة"". إن هذا الإثبات يثير مرة 
أخرى قضية تدوين النص القرآني» فكلمة «مُسْلِمُونَ؛ ترد في سورة آل 
عمران في الآية 2٠١7‏ رايا أَلَِنَ انوا أتَمُوا أله حَنّ تمَايِم ولا مُونَ إل 
وَأسْمْ مُسْيسُونَ 4)59. وإذا ما افترضنا أن القرآن جمع في خلافة عثمان» فإن 
هناك فراغا تاريخيا بنصف قرن بين حضور الكلمة في المصحف الإمام 
حسب الروايات الإسلاميّة وحضورها في النصوص الخارجية. وهذا الفراغ 
هو حجة الباحثين لنفي موثوقية النصوص العربيّة الإسلاميّة في نقلها لتاريخ 
القرن الأوّل للهجرة. ولتأكيد موقفهم من تاريخ النص القرآني» وهو موقتف 
يقوم على القول بأنه لم يستقر قبل ١6١‏ للهجرة. 


)١(‏ أبادي (محمّد شمس الحن العظيم)» عون المعبرد في شرح سنن أبي داودء ص154١.‏ مع شرح 
الحافظ ابن قيّم الجوزية. 
(*) هناك حديث يذهب في اتجاه مخالف لوجود هجرة ثالثئة نحو الشام» وهو ١لا‏ هجرة بعد اليوم» 
وهلا هجرة بعد الفتح». [البخاري» الصحيح بحاشية السّندي» ص ١؟؟].‏ 
(؟) آبادي (محمّد شمس الحق العظيم)» عون المعبودء» ص158١.‏ 
.5 ,710 .14 2001© .8م ,تادتمدع 113 ,عله ه© يق عممعك (3) 
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فهل يعني غياب عبارة «المسلمين» أو الإسلام من المصادر غير 
الإسلامية» عدم وجود هذا المصطلح قبل ٠4هء‏ وعدم وجود مسلمين 
قبل هذا التاريخ؟ 

أم يعني بكل بساطة عدم وجود نصوص مكتوبة داخل الحضارة الإسلاميّة 
أو خارجها تعلمئا عن وجود المسلمين؟ فقد يكون غير المسلمين الّذِين 
احتكوا بالمسلمين قبل ١4ه‏ بدواء غير معتادين على التدوين. وقد يعني 
هذا الفراغ الحاصل بين فتح المسلمين للشام وبين أوّل أثر غير إسلامي عن 
وجود المسلمين» بكل بساطة غياب تقاليد الكتابة في 

تلك المناطق» أو اندثار ما كتب عن الفتوحات الإسلاميّة. 

ب - اللّغة المستعملة : 

يلجأ الباحثان في كثير من الأحيان إلى أسلوب السخرية» وهو أسلوب لا 
يؤدي مهمّة جمالية فحسب. فالتهكم في رأي فيكتور سحاب «أسلوب إقناع 
في أبحاث كرون6"". فهي تصف القرشيين بقولها: «إنهم قوم عجيبون» إذ 
كانوا يبحرون إلى إفريقية والهند» ولكنهم» ما إن يصلوا إلى شواطئهم حتى 
ينقلوا بضاعتهم بالقوافل فسفنهم رغم ملاءمتها للأسفار الطويلة كانت بدائية 
لا تحتمل الإبحار في البحر الأحمرء وكذلك على ما يبدو في الخليج»”". 

وهذا التهكم كفيل بإقناع قارئ لا يعرف أن قريشا لم تسافر يوما عبر البحر 
إلى الهند أو إفريقية بعكس ذلكء. والحال أنَّ «أزد عمان الّذين امتهنوا 
الملاحة» كانوا يأتون ببضاعة الهند وسيلان إلى موانئ الخليج لحساب تجار 
0 , 
)١(‏ سحاب (فيكتور)؛ إيلاف قريش ص477. 

9م .26.1 بعدمك (2) 


(؟) سحاب (فيكتور)» إيلاف فريش» ص5758. 


يل 


ولو أردنا إحصاء الملاحظات الساخرة لاحتجنا إلى عمل آخر يختص 
بها. وسنقدّم هنا بعض هذه الملاحظات الساخرة أولها تتعلق بالسّنّةِ حيث 
تشير الباحثة إلى أن السنة «اهتمت بكل مظاهر الحياة حتّى بشكل 
الشارب»؛ خاصّة عندما تعاظم نفوذ الفقهاء» بتكريسهم لمفهوم السنّة 
النبوية الذي خوّل لهم أن ينافسوا الخليفة في نفوذه”"". كما أن عبارة «سنة 
رسول الله؛ قد تعني الشيء وعكسه”'"'. وليس مفهوم السئّة في نهاية الأمر 
سوى «مفهومًا فارغا من كل محتوى أو مضمون واقعي فالسئة في رأيها 
أموية أساساء9. 
ومن أمثلة الأسلوب السّاخر العديدة التي تعترضنا صورة البدوي وما 
يرافقها من تلميحات وتصورات أحدها يقوم على القول إن العرب انتقلوا 
من البداوة الوثنية إلى «الحضارة» التوحيدية بسبب غايات مادية» نفعيّة» 
«لقد التقت مصالح البدوي العربيّ المادية مع مصالح الله وهو ما جعله 
يخضع لله بهذا الحماس)”؟". 
وتمضي الباحثة في حديثها عن قطع المكيين مسافة طويلة وسفرهم الشاق 
لعدة أشهر وذلك لبيع مواد تؤكد أنها متوفرة في الشام وأنها تتمثل في السمن 
والجلود؛ وبعض المواد الرعوية» التي اعتبرتها المصادر الإسلاميّة أرخص 
من السلع الشامية؛ ولتزيد في توضيح الصورة استعملت مثلا انقليزيا يقول 
#يبيع الفحم في نيوكاسل»””'2. لتقنعنا بأن المكيين لم ينتجوا ما يمكنهم بيعه 
في الشام. 
3 ,.©.6 ,رع مم0 ع دلماك (1) 
.64م .6 رعمممك يق ملماق] (2) 
.97-8ص .0 ,رعصه© 2 ولملك (3) 


.5 .11.1 رعممك (4) 
.58م .74.1 رعصه© (5) 
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ويتطور الأسلوب الساخر لينقلب إلى لهجة لا تخلو من احتقاريّة مربكة؛ 
وهو ما يضفي على العمل شيئًا من الانطباعية» التي تعكس في الواقع أشكال 
تمثّل ذاتية للإسلام» قد تساهم في توجيه تصور القارئ. ومن هنا تكمن 
خطورة جملة من الإشارات التي لا يُفترض أن تتسرب إلى عمل أكاديمي 
متجردء ومنها قولها «رفع إلاه محمد روح القتال والجشع القبلي إلى مرتبة 
الفضائل الدينية العليا»''2. أو «سرق النبي فضّتهم»”"» أو وصفها للمسلمين 
الأوائل بأنهم «وكر لصوص»”". 

ومهما كانت أسباب النشأة فليس من حقنا أن نصف حضارة ما بأنها قامت 
على الجشع القبلي» فليس هذا وصفا تاريخيا بقدر ما هو حكم قيمي لا يلين 
بدراسة «موضوعيّة». ووصف المسلمين في رأي سحاب باللصوص هو 
وصف يساعد كرون على التنفيس عن مشاعرها حيال الإسلام ويظهر قوة 
تأثير عواطفها الشّخصيّة في إفساد تحليلها التاريخي إفسادا تاما ينزع عنه أية 
2 


قيمة مرجعية 


11[ -"؟. التوثيق: 
أ الترجمات والغيابات: 
يلجأ الباحثان كوك وكرون في أكثر من فرصة إلى ترجمات للمصادر 
العربيّة وهو ما من شأنه أن يبعدهما عن روح هذه الأعمال» خاصّة وأن كل 
ترجمة لنص ما لابدٌ لها أن «تخونه» في بعض الجزئيات. 
ويعود مايكل كوك في كتابه «محمد؛ إلى ترجمة قرآنية لجورج سال 
.45 .74.7 رعصهء© (1) 


,14.1 رعممك (2) 
م ,1.1 رعده© (3) 


(4) سحاب (فيكتور). إيلاف قريش» ص1786. 
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5[ طبعت في 21974 وإلى ترجمة تتضمن تفسيرا لآربري 
48527 صدرت بلندن سنة 194605» وإلى الترجمة الألمانية المتداولة 
لباريت '24121581. 

ومثل هذا الميل إلى الترجمات كثير يصعب إحصاؤه. وقد وجه سرجنت 
لوما شديدا لكرون بسبب تفضيلها العودة إلى ترجمة قيوم لسيرة ابن هشام 
:2061711" . كما حاول أن يبيّن سوء فهمها للمصادر العربية») ومن 
ذلك تقديمها لقراءة ذاتيّة لرواية لابن الكلبي في تأويله لسورة قريش. وابن 
الكلبي يقول أن قريش اعتادت على القيام برحلة إلى الشام وأخرى إلى 
اليمن «حتى اشتدٌ عليهم الجهد». وجاء اختلاف كرون وسرجنت في فهم 
عبارة «جهد؛»ء فالأولى أوّلتها على أنها «التعب» والثاني أوّلها على أنها 
000 

وأضاف سرجنت مأخذا آخر على الباحثة تمثل في عدم فهمها لأعمال 
المجتمع العربي وطبيعته”". ولام عليها اعتمادها على المعاجم الحديئة”' 
دون المعاجم العربيّة «الكلاسيكية»» فالباحثة تعود إلى معجم أنقليزي - 
عربي ضخم هو اليكسيكون» للاين””: ولكنها لا تعود إلى لسان العرب 
بتاتا وهو أيضا أمر لاحظناه في أعمال مايكل كوك. ويشكٌ سرجنت في نقده 
لكتاب هاجريزم في مدى اطلاعها على النصٌ القرآني”". 


.5 ,0139ل رمعلط همك رمخقطع12 اع وعل0 7/4615 ,120 سدععء 14 300 أصوء زيع5 رعصمتك (1) 
.6 ,1992 ,2 


0 الع زكء5 رعمهك© (2) 
2 ,اهمع 56 رعودمك (3) 
,0139/ رقو أطهعة ,مأقطغ2آ أع وعل0ط ]746 ,رع120 صسدعءء 14 320 امدعزه5 رعدمكت (4) 


...6.8 56162111 وترد في مقالها على تعليق سرجنت على عملها تجارة مكية ؛ .5236 ,1992 ,2 
م ,2*3 ,1990 ,110 .8.0.5.ل 10 ,بتع اناع ]1 عام80 


لل هآ ,1187210011 (5) 


61 21011015 010118لإ 11656 113106" 278 .1.4.5 . [ ,لتو الات 1 80016 ,.1.8 أمووزيء5 (6) 
."عه مستاععة لإعط ممه عه ,لزاع ع2 مدع* 01 عط 1620 
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وإلى جانب هذا الميل إلى الترجمات وإلى تفضيل طبعات المستشرقين 
القديمة على الطبعات العربية الحديثة”'"» فإنّ هناك أحداثا يسكت عنها 
الباحثان وآراء يصدعان بها دون تفسير أو إسناد. 

فكرون تسكت مثلا على تجارة اللّبان وعن أسعاره التي كانت قادرة 
على إضفاء صفة الخطورة على التجارة المكية وقد توسع في ذلك فيكتور 
سحاب في عمله «إيلاف قريش» وخصص قسما هاما للحديث عن هذه 
التّجارة. 

ولا تكتفي الباحثئة بالسكوت عن أشياء هامة والتركيز على جزئيات بسيطة 
لتضخيمها بحيث يختل توثيقها. فهي تقوم بمصادرات دون دعمهاء ومن 
ذلك قولها في جملة مبتورة: «أننا لا نستطيع القول إن المكيين صدّروا 
الذهب والفضّة إطلاقا»””'» وإذ ينتظر القارئ إسنادا أو تفسيرا لإعلانها هذا 
ينتقل الحديث إلى تجارة الجلودء فلا إسناد ولا تفسير”". 

وبين حديثها عن تجارة الذهب والفضة. وحديثها عن تجارة الجلود» 
صفحة واحدة اهتمت بتجارة العطور. وفي هذا إهمال لتجارة عربية هامة 
في كتاب ضخم يتناول موضوع التجارة العربيّة المكية خصوصا. وهذا 
إهمال يذكرنا بحديث إدوارد سعيد عن الغيابات المقصودة وغير المقصودة 
فى الخطابات الاستشراقية. وهى غيابات تعبّر عن مقاصد هذه الخطابات 
انسل ممًا ينطق به محتو اها 0 

ب - تاريخ بعض النصوص والإشكاليات التي يطرحها: 
يعتمد الباحثان في كتاب «هاجريزم» «تاريخ حروب وغزوات العرب في 


-112156 .7/1 .لع ,71102003538 هناك 1قطع1 صط1 :245م ,تمدع 112 0601© ع2 عووءكت (1) 
.8 2225 300 )21 ,1 701 رع 10261 


90-1م .714.1 ممه (2) 


(*) سحاب (فيكتور)؛ إيلاف قريش,» ص؟577. 
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ٍ م 00 اه 
أرمينيا؛ وهو نص تسب لليفوند”''. ويهمنا من حيث أنه يتضمن جزءا من 


رسائل عمر 11 وليو 111 أو ليون 111. وقد اعتمد الباحثان هذا النص ليبيّنا 
صحّة ما جاء في ردّ من ردود ليون 111 الذي يتهم فيه الحجاج بن يوسف 
الثقفي بتحريف النص القرآني. ويبدو أن الباحثين وثقا تمام الثقة في هذا 
المصدر الأرمني فاعتمداه. وذلك لمزيد البرهنة على تدخل الحجاج في 
تدوين النص القرآني بعد تدلمير ااصحف الهاجريين»0". 

وقد دفعنا حديثهما عن رسائل «عمر؛ 11 إلى البحث فى المصادر العربيّة 
عن أثر لترسّل عمر بن عبد العزيز وليون الثالث. 

وعدنا للتثبت من ذلك إلى سيرة عمر بن عبد العزيزء وهي سيرة”" تعود 
إلى القرن الثالث للهجرة. ولكننا لم نجد أثرا لهذه الرسائل وهو ما يؤكّد ما 
ذهب إليه جان ماري قودول (.1.34.آ6413281[1) الذي يشكك في 
موثوقية هذه الرسائل ويرى أنها وضعت في حوالي ٠٠4م‏ ونسبت بشكل 
متأخر إلى الشخصيعيه 20 

فإذا حصل تراسل حقيقي بين الشخصيتين التاريخيتين”* فلماذا لا نجد 
أثرا لذلك في سيرة ابن عبد الحكم؟ وكانت هناك إمكانية فعلية لوجود 
تراسل بين الشخصيتين خاصّة وأن كليهما أبرز اهتماما خاصا بالمسائل 
الدينية. لكن قودول لاحظ تناقضا واضحا بين اهتمامات ليون الثالث 


-:2 ,1995 ,11 01/141 ان 111 مغنآ عتاقع م035 جوع 001 ,113216- 0ع[ ,أباعلنة 0 (1) 
8 ,10114 26 1011اءع00112) .[.ث.2.1.5 روغ أ8[0! أء 2150 امعد 


16م ,18م ,تمستأمدع 112 رعمميعع عأمه© (2) 
قرف ابن عبد الحكم (أبو محمّد عبد الله). سيرة عمر بن عبد العزيز» صححها أحمد عبيد» عالم 
الكتب» طث. بيررت ,.١985‏ ص18 .١‏ 
لالم رعع ص ملم همدع 202 ,أناعلنة 6 (4) 
(5) عمر بن عبد العزيز كان الخليفة الأمري بين 7 الا و١‏ 1الام. 
ليون الثالث كان إمبراطور بيزنطة بين وخا واؤلام. 
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ومحتوى الرسائل الي نسبها اليفوند؛ المؤرخ الأرمني إلى هذا الأمبراطور. 
فقد راسل ليون الثالث البَّابّاء وهذا أمر ثابت تاريخياء في شؤون دينية 
عديدة منها الجدل حول الأيقونات 10070©1.457111»؛ ويبدو أنه انخرط 
في محاربتهاء في حين أن الرسائل تظهر موقفا إيجابيا منهاء أي موقفا 
عكسيا لموقفه التاريخي منها'"'". 

والأثر الوحيد الذي وجدناه في سيرة ابن عبد الحكم» هو رسالة وحيدة 
وجهها عمر إلى إمبراطور الروم ولا يحدّد فيها اسم ليون 111» وهي رسالة 
تخلو من كل مضمون ديني وقد جاءت «في إنذار ملك الروم ليرسل إليه 
رجلا من المسلمين وما فعله ملك الروم حين بلغه نعي عمر»”". وفي 
الرسالة خبر عن مسلم أسر في بلاد الروم ورفض التنضّر فسملت عيناه 
وأصبح «يرسل إليه كل يوم بحنطة يطحنها وخبزة يأكلها». وعندما كان 
رسول عمر في بلاط ملك الروم» بلغه خبر موت الخليفة فقال: «إن الرجل 
الصالح؛ إذا كان بين القوم السوء لم يترك بينهم إلا قليلا حتّى يخرج من بين 
أظهرهم». كما نجد في هذه السيرة خبرا عن رفض عمر معالجة أطباء الروم 
له بعد تسمّمه. وخبر آخر «في أن يكون للنصارى هيئة تميزهم وأن يُجمع 
منهم السلاح». وهو كل ما فيها من روايات تعلقت بالروم أو بالنصارى. 
وليس فيها أثر عن جدل ديني بين الخليفة الأموي والأمبراطور البيزنطي. 

وقد بين قودول باشتغاله على وثيقتين إسلاميتين وعلى نص ليفوند 
الأرمني بترجمئَيْه الفرنسية والأنجليزية» أن هناك عبارات وأساليب لم تكن 


)١(‏ يقول قودول إنه «يصعب علينا أن نصدق أن بطل معركة الأيقونات» يدافع عنها كما يفعل ذلك 
«ليون» الرسالة» كما نستيعد أن ينهي إمبراطور دناعه عن المسيحية» بإعلانه عدم استعداده للدفاع 
عن نفسه ضدٌ العنف. ولذلك يرى قودول أنه رغم ضعف الإمبراطور» فليس من المعقول أن 
يكون ما جاء في الرسائل من كلامه؛ بل هو على الأرجح خطاب رجل دين» ص"5. 

(1) ابن عبد الحكم» سيرة عمرء ص418١.‏ 


لحيل 


معروفة في القرن الثامن للميلاد» ولم تكن متداولة في الأدب الإسلامي 
آنذاك. والطريف في الأمر أن نفس الأساليب كانت ماثلة في النص 
المسيحي مما يوحي باتصال النصين وتزامنهما”'". 

ويستبعد الباحث أن يكون الخليفة قد اطلع في تلك الفترة على التوراة 
مترجمة بالعربية» لأنها لم تترجم بعد في بدايات القرن الثامن. والعكس 
أيضا صحيح ويرجّح قودول أن هذه الرسائل تعكس في الواقع مرحلة 
متأخرة من الجدل المسيحي - الإسلامي”". لذلك فقد توصل إلى القول 
بأن صاحبي الرسائل اتخذا ألقابا تمثل رمزين للإسلام والمسيحية. 

وقد سبق لسورديل 505481 أن حاول تأريخ المخطوط العربي» فرجّح 
أنه يعود إلى زمن المتوكل (841 - ١85م)‏ أو بعده قليلا أي حوالي 186م. 

وقودول يؤكد أن الرسائل المسيحية والإسلامية متزامنة بسبب استعمالها 
نفس الأساليب اللغوية. وهو ما يجعل شهادة ليفوند حول الإسلام «المبكر» 
شهادة متأخرة عن القرن الأول» فلا فضل لها على شهادات النصوص 
العربيّة المتأخرة. 

وننتهى إلى ملاحظة أخيرة» وهامة» هى حديث ليون فى إحدى الرسائل 
فق الجا حفعة د وكلنا لعل أن الحاكظ توفي كقام وه بايعيلا 
نستبعد إمكانية كتابة هذه الرسائل قبل نهاية القرن التاسع وبداية العاشر. مما 
يضعف من قيمة استشهاد كوك وكرون بهذا النص في «هاجريزم» للتأكيد 
على تهمة تحريف الحجاج بن يوسف للنص. وقد بدا لنا أنهما استعملا 
نص ليفوند في أكثر من فرصة على أنه شهادة أرمنية قريبة من زمن الدعوة 
الإسلامية» وهو أمر خاطئ لأنّ حديث ليفوند عن دور الحجاج في كتابة 


.11 مرعه2 503 موعء0011 ,اناعل نه (1) 
.2003م ,1969 هته انام[ متنقلكآ' لاع كمتاممعز8 كمعأع 126010 دع 1 ,(.4.7) لإسسامط1 (2) 
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النص القرآني لا يعتبر حبّة لسببين: الأوّل هو أن نص ليفوند يندرج ضمن 
الجدل المسيحي - الإسلامي الوسيط ولا يمكن أن يمثل شهادة علمية بما 
أنه صراع بين معتقدين يبحث كل منهما عن عيوب لدى الآخر» وإن كانت 
مآخذ غير صحيحة. 

والسبب الثاني هو أن ما جاء عن دور الحججاج إنما هو في الواقع خلط 
بين مفهومَيْ القراءة والكتابة. فهناك فرق كبير بين أن يتدخل الحجاج في 
بعض القراءات وأن يتدخل في كتابة النص وتحريفه. ونلاحظ أن «اتهام 
الحجاج بجمع كتب المسلمين وبتعويضها بكتب أخرى وَضَعَهَا بنفسه. 
حسب ذوقه الخاص. ووزعها في كل البلاد”" لا يستعمل عبارة 
«الهاجريين» التي استعملها الباحثان عند تقديمهما لهذا المثال”'". 

وقد عدنا إلى كتاب المصاحف الذي حققه آرثر جفري سنة ١975‏ والّذي 
وضعه ابن أبي داود فوجدنا بابا يبحمل عنوان «ما كتب الحجاج بن يوسف 
في المصحف». فتَبيّن لنا أنه «غيّره أحد عشر حرفا في مصحف عثمان”". 
وقد جاء خبر الحجاج بين باب اختلاف مصاحف الأمصار التي نسخت من 
الإمام وباب اختلاف مصاحف الصحابة. وقد نظرنا في هذه «التغييرات»؛ 
فلاحظنا أنها لا تغيّر من جوهر الرسالة لأن هذه القراءات تحدث في الواقع 
فروقا”*' بسيطة» تتعلق أساسا بطريقة النطق”*' أو باعتبارات شكلية 
أساسا”*. وهو ما يجعلنا نستنتج أن دور الحجاج لم يكن بالأهمية التي 


8 رعع2ة لمممكه 002 ,أناع ةن 2 (1) 
68 آم غامظ ,18م ,تمسأمقع 112 ,أده لصة عدمهكت (2) 
(؟) ابن أبي داود (أبو بكر عبد الله سليمان بن الأشعث السجستاني) ت 115ه» كتاب المصاحف». 
صححه : آرثر جفري». طاء 19175م/ 7080١ه»‏ المطبعة الرحمانية؛ مصرء ص44 .68١0‏ 
(*) سورة المائدة» الآية: 44». آشريعَةً ومِئْهَاجًاء غيرها فأصبحت «شِرْعَدَ ومِنْهَابًا». 
(*) سورة الفتحء الآية: 16. "من مَاء غير يَاسِن؟ وغيرها فأصبح 'يِنْ مَاءِ غَيْرٍ آسِن». 
(*) سورة التكويرء الآية: 54 «وَمَا هُوَ عَلَى العَبْبٍ بِظنينِ؟ وغيرها فأصبح ابضَِينٍ). 
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نُسبت إليه. وأننا لا نملك من الأدلّة ما يكفي للقول إن الحجاج غيّر 
المصحف تغييرا بمعنى التحريف. 

إِنّ ما يثير دهشتناء في اختيار الباحثين لشهادة أرمئية أزجعها كل من 
سورديل وجفري”'' وقودول إلى القرن التاسع أو بداية العاشر هو اختيار 
الباحثين لمصدر متأخر عن القرن الأوّل للهجرة» والحال أنهما يرفضان 
المصادر العربيّة لأنها متأخرة بقرن ونصف عن الزمن التأسيسي. لقد صرّح 
الباحثان في أعمالهما بعدم وثوقهما في المصادر العربيّة لتأخرهاء فكيف 
يثقان في المصادر الخارجية أو غير الإسلاميّة إذا جاءت متأخرة؟ أليس 
هناك نوع من الانحياز للمصادر غير الإسلاميّة مهما كان محتواها ومهما 
كان تأخرها عن الزمن الذي تتولّى الحديث عنه؟ وعلينا أن نذكر هنا بما 
أشار إليه عادل تيودور خوري حول الجدل الإسلامي ‏ المسيحيء» 
فالكتابات «الخارجية» ليست في موقع المتفرج المتجرّد كما أشار الباحثان» 
فهي كتابات في موضع الصراع مع الحدث الإسلامي ولا يمكن لمن هو في 
وضع الصراع أن يصف عدوّه بكل موضوعية. ولهذا فإن البحث الموضوعي 
يقتضي منا مقارعة الشهادتين» وتقييم الخطابين» الإسلامي وغير الإسلامي 
لفهم حقيقة أو على الأقل جانب من حقيقة التاريخ الإسلامي. 
111 4. الكتابة الذاتية للتاريخ: 

تخبرنا كرون أن «المكيين قد أوقفوا تجارتهم خارج مكة في وقت ما قبل 
ظهور الإسلام»”". لكنها أخطأت خطأ منطقيا يتعلق بفلسفةالتاريخ » فحلّلت 
بعض الحقب لتثبت أن مكة لم تعرف نشاطا تجاريا دولياء ولكن هذا الأمر 
قد ينطبق على بعض الحقب ولا ينطبق على بعضها الآخر”". 
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وتؤكد أن الطريق البحرية كانت أهمٌ من الطريق البرية وأقلّ كلفة منها في 
التجارة الشرقية. لكنها تسكت عن أحداث كثيرة وتتجاهل التحولات 
التاريخية التي ساهمت في صعود مكة. ومنها تقلّص التجارة البحرية بسبب 
خشيان السفن البيزنطية على أمنها في البحر الأحمر. وتجتب القوافل 
التجارية للطرق الآسيوية بسبب الحروب البيزنطية ‏ الساسانيّة التي أقفلت 
طريق الفرات. ويلاحظ حوراني أن الملاحة في البحر الأحمر كانت مغامرة 
بسبب ثلاثة عوائق» العوامل الطبيعية» القراصنة وكثرة المرجان في شماله. 
كما يلاحظ أن أباطرة روما لم يكونوا دائما قادرين أو راغبين مثل 
اترايانوس» في إنشاء أسطول يعاقب قراصنة البحر الأحمر”". 

وكانت نهضة مكة نتيجة منطقية لهذا الفراغ التجاري الذي حصل بسبب 
الصراع البيزنطي ‏ الفارسي» وهو ما جعل سحاب «يتهم» الباحثة بتجاهلها 
اتصال التاريخ العربي بما يحيط به من أحداث تجاهلا لا يليق بأي باحث 
تاريخي محترم”". 

وقد سعت الباحثة هنا إلى نقض مقالة مونتغمري وات في تفسيره لأسباب 
نشأة الإسلام”". وهي مقالة تقوم على الإقرار بتطوّر الثروات التجارية داخل 
مكة ومساهمتها في تولد حاجة روحيّة تجيب عن أسئلة المصير وعن القلن 
الاجتماعيّ الذي سببه تفاوت الثروات. وتغيّر النظام الأخلاقي. 

وإلى جانب أطروحة وات القائمة على الحاجة إلى اعتناق قيم جديدة؛ 
تنقض الباحثة رأي لامنس القائل بأن مكة هي نقطة تقاطع بين الطرق 
التجارية شمال - جنوب وشرق ‏ غرب. ودليلها على ذلك اعتبارها لمكة 
منطقة قفراء» قاحلة لا يمكن أن تكون محطة طبيعية للقوافل التجارية. 
)١(‏ سحاب (فيكتور)ء؛ نفس المصدرء ص١47‏ -177. 
(؟) سحاب (فيكتور): نفس المصدرء ص478. 
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ولكنّ هذه النتائج التي تبدو خطيرة لا تجد دعما نصيا مقبولا ولا يقابلها 
تحليل تاريخي مقنع. فإجابات الباحثة الذاتية تبدو أكثر من تساؤلاتها. 
فالباحثة تعمد منذ الأسطر الأولى في عملها «تجارة مكية» وفي بقية أعمالها 
إلى تقديم أطروحتهاء ويتبعها مايكل كوك خاصّة في عملهما المشترك 
«هاجريزم»». وتسعى في مختلف أبواب عملها لإثبات رُؤاها بشتى البراهين 
لتصل في نهاية الأمر إلى النتيجة التي افتتحت بها دراستها. 

فكأننا ندور في حلقة مغلقة لا تتيح للقارئ مجالا للتفكير في إمكانيات 
أخرى تقوده إلى استنتاجات تختلف عن تلك التي توصلت إليها الباحثة. 

ويذهب سحاب إلى القول بأن كرون «نموذج لما يستطيع أن يذهب إليه 
التوضيب المنطقي والتوليف الموثق في إثبات عكس ما هو ثابت» حين 
يصر الباحث سلفا على فكرة يبحث لها عن أدلة تصاغ في سياق منطقي 
يبدو مقنعا»7"". 

ويوجه إليها سرجنت نفس اللوم لأنها تنتقي من بين مصادرها العربيّة ما 
يوافق مقالتها”". ونضرب على ذلك مثال تفضيلها للمصادر المتأخرة على 
المصادر الأولى» والحال أنها تعير أهمية للفاصل الزمني بين الحدث 
التاريخي؛ والنص الذي يخبرنا بوقوعه» وقد أفاضت في ذلك عند حديثها 
عن كتب السيرة. وتنتقي كرون وصف ابن المجاور لمكة وهو وصف يعود 
إلى القرن السابع للهجرة وتفضله على وصف الأزرقي لها وهو وصف 
سابق يعود إلى القرن الثالث للهجرة. وقد وضع ابن المجاور مُوَّلّفَهُ صفة 
بلاد اليمن ومكة وبعض الحجاز في العصر الأيوبي وهو ابن المجاور 
)١(‏ سحاب (فيكتور)ء إيلاف قريش» ص475. 
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الدمشقي الشيباني 1١١5 /ه9٠0و 5١1(‏ و١11591م)4,‏ جمال الدّين أبو 
الفتح يوسف بن يعقوب بن محمد النيسابوري» وهي فترة بعيدة عن واقع 
مكة في القرن الأوّل للهجرة. فهل يح للباحثة أن تقوم بهذا الخلط 
التاريخي. وأن تكون على ثقة تامة من أن جمود التاريخ الشرقي لم يسمح 
لمكة القرن الأوّل بأن تعرف تطورا مقارنة مع مكة القرن السابع. وقد ركزت 
الباحئة على وصف ابن المجاور لخراب ميناء جدة» وغياب كل نشاط 
تجاري يذكر فيه» لكنها تسكت عن حديثه عن قضبان الذهب التي عثر 
عليها وهي توحي بوجود نشاط تجاري هام كان الذهب أحد 30 

وقد يكون ميناء جدة عرف تدهورا في القرن السابع ولم يكن كذلك في 
زمن الدّعوة. إلى جانب أننا لا يجب أن نكتفي بأخبار ابن المجاور فهو 
رخالة ينقل انطباعات خارجية سريعة؛ دون أن يكون على دراية دقيقة 
بالواقع الاقتصاديّ لمكة ولمينائها. 

ومن هنا يذكرنا منهج الباحثين التاريخي بقصة يونانية ترمز إلى إرادة 
تطويع الأشياء للرغبات الذاتية. وقد حاولا تطويع المادة التاريخية بحيث 
تتناسب والنتائج التي يريدانها. وإليكم قصّة سرير بروكروستوس: «كان 
بروكروستوس 2706505605 يمتحن طول أجسام الناس بالقياس إلى حجم 
سريره الحديدي المسبق الصنع. وكان يعيد تفصيلهم قسرا بما يتناسب مع 
حجم السرير أيضا وكان يقطع الفائض في الطول عند اللزوم ويشدٌ ويمط 
قصار القامة إلى أن تتلاءم أحجامهم مع حجم السرير أيضا»”". 

ولعلّ تعامل كوك وكرون مع المصادر العربيّة وغير العربيّة كان شبيها 
)١(‏ ابن المجاور»ء صفة بلاد اليمن ومكة وبعض الحجازء باب ذكر المعاملات؛ مطبعة بريل 21481١‏ 
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بتعامل بروكرستوس مع أحجام الناس. والخطورة تكمن في هذا المنهج 
الذاتي الذي لا يخضع لقيود الموضوعية» فكأننا هنا أمام سفسطة تاريخية 
شديدة البراعة بحيث نخلط بين الفكر التاريخي العلمي والخطاب التاريخي 
الذي أخرج مخرج العلم. 
وإذا ما قامت عملية قراءة التّراث الإسلامى»؛ على مجموعة من الفرضيات 
الخاطئة التي تقدّم على أنها بديهيات» فإن نتيجة هذه القراءة ستكون مغالطة 
ارسي 
ومثال ذلك أنْ مشكلة كتاب كرون «التجارة المكية» فى رأي سحاب هو 
«أنه يضمن بمقالته المتطرفة ألا يتخذ مرجعا جديا فى الدراسات الحديثة 
على رغم أنه كتاب صادر عن مؤسسة عَرَيقة هن جائعة برينستون... ولذا 
يتحتّم التنبيه إلى الكتاب للتحذير من أخطائه الفادحة»”"". 
1. بعض سلبيات هذه المقاربة 


رغم ما لأعمال هذين الباحثين من مزايا تحدّنا على إعادة النظر في التاريخ 
الإسلامي «المقدس»» وتزحزح بعض رموزنا ومفاهيمنا من 0 فإِنّ 
لها بعض العيوب التي تشترك فيها مع بعض النصوص الاستشراقية الأخرى 
إلى جانب خصوصيتها المتمثلة في الموقف من المصادرء والمنهج 
التجريبى الذي يبنى النظرية التاريخية حول ثلاثة معطيات» أوّلها المصادر 
غير الإسلامية؛ ثانيها المخطوطات العربيّة وثالثها الشهادات التي نستقيها 
من الآثار الأركيولوجيّة (قطعة نقود» شاهد قبر...). 

أمَا العيوب التي لمسنا فيها حضورا لبعض التّصورات التي يمكن نسبتها 
إلى الموروث النظري الاستشراقي» فسنحاول أن نحصر أهمّها في نقاط 
خمسة: هي الإسقاطات والخلط التاريخي والذرائعيّة و«الإلغائيّة» الآليّة 
وأخيرا الانتقائيّة. 
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١-117‏ الإسقاطات: 
يتصف الفكر الأنجلوسكسوني بميله إلى المادية التجريبية» وبنزعة 
وضعانية ترى في الدليل المادي المعطى الوجيد الذي يمكن من خلاله 
تصوّر الحقيقة التاريخية» ولذلك قامت مقالة الباحثين على المخطوطات 
والآثار ولم تفترض إمكانية وجود فراغات أركيولوجية وحلقات غائبة لا 
تسمح لنا بالاكتفاء بالمادة «التاريخيّة» المتوفرة حاليا. ولعل هذه النزعة 
المادية في كتابتهما لتاريخ القرن الأوّل للهجرة جعلتهما يقعان أحيانا في 

إسقاط تأويلات مادية على حدث قد لا يخضع لها. 
أ- الإسقاط «المادذي»: 

يسعى الباحثان إلى تفسير الحدث الذينيّ بالعامل الاقتصادي» فباتريسيا 
كرون تفترض أن السبب المباشر لدعوة «محمداء هو وجود «أزمة) 
اقتصادية في الجزيرة العربية؛ اقتضت اختيارا عسكريا تمثّل في الغزوات 
التي مكنت العرب من استعادة ثرائهم المفقود المرتكز على الغنائم وذلك 
بعد تدهور التجارة العرييّة منذ القرن العالث0'©. 

وتضيف الباحثة أن «مؤسسة» الجزية جاءت لتدعُم الحاجة الاقتصادية التي 
كانت السبب الأساسي في نشأة الإسلام. لكنّ الباحئة تغفل عن الإشارة إلى 
تاريخ تأسيس نظام الجزية» وهو السنة التاسعة للهجرة» فلو كان لنظام 
الجزية أولويّة لدى المسلمين لكان تم فرضه منذ السئوات الأولىء ولبّرز 

ذلك منذ بداية الدعوة. 
والباحثان لا ينفصلان في الواقع عن الفلسفة الأنجليزية التي قامت على 
التجريبيّة. ولكن المنهج التجريبي أثبت أنه لا يمكن أن يكون الطريق 
الوحيدة لفهم الحقائق. وقد وجدنا في دائرة المعارف الكونية ملاحظة في 
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مقال «سوسيولوجيا؛ حول المناهج» تخبرنا بأنّه علينا أن نحذر من سلطة 
المنهج الواحد «فبعض التجريبيين يعتقدون أنهم عندما يتعاملون مع 
الأحداث يتخطون خطر الانزلاقات الإيديولوجية» لكن تعويلهم هذا على 
الأحداث المادية هو وهم. فهم عندما يحاولون «إنطاق الحدث التاريخي» 
يوفرون النواة العلمية التي تحتاج إليها الإيديولوجيات”'". 

وإصرار الباحثين على الحقيقة الأركيولوجية هو في أبحاثهما انتصار لنوع 
من التجريبية المتطرّفة. 

ب- الإسقاط الكتابي : 

إن تطبيق المناهج الفيلولوجية في نقد النصوص المقدّسة اليهودية 
والمسيحية على النصوص الإسلامية» أمر يستدعي رغم وجاهته شيئا من 
الحذر بسبب اختلاف الظروف التي حفّت بوضع هذه النصوص. والقول 
بتأخر هذه النصوص المقدّسة عن تاريخ الوحي «الحيٌ»»؛ هو تصوّر اقترن 
بتاريخ هذه النصوص الكتابية. 

ولعل ثقافة الباحثين الكتابية وراء ميلهم إلى مقارنة جمع النص القرآني» 
بعملية جمع التوراة. ويظهر موقفهما هذا أساسا في عملهما المشترك 
«هاجريزم» وفي عمل مايكل كوك «محمداء ولكنه في الواقع موقف 
مركزي يحرّك كل أعمالهماء ويلازم مقارباتهما لشتّى مجالات البحث في 
القرون الأولى للإسلام. فكرون تقارن مثلا مؤسسة الخلافة الأموية 
بالمؤسسة البابويّة''' فالبابا يرأس جالية أو مجموعة ديئية لذلك تفقد 
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الطقوس خارج سلطته فعاليتها ومشروعيتها. وتستند الباحثة بمعيّة مارتين 
هيندس في بيان ذلك على أشعار جرير وعباراته التي كان يرفع بها الخلافة 
الأموية إلى منزلة نبوّة لا تعوزها سوى صفة الوحيء فالخليفة «مَنَارٌ 
للِهُدّى»”''. كما يستند الباحثان إلى ولاء المسلمين للخليفة وقولهم «من 
مات دون إمام فقد مات ميتةٌ جاهلية»”". 
117 ". الخلط التاريخي: 

الخلط التاريخي”"» هو أن نخلط بين أحداث تاريخية مختلفة في ظروف 
متباينة» أو أن نقوم بمقارنات بين فترات مختلفة. ومن بعض أمثلة هذا 
الخلط أن نفكر بذهنيات حديثة في أحداث قديمة. ومن ذلك نفي إمكانية 
وجود طريق تجارية مكية برّية» بسبب «كلفة النقل» الباهظة مقارنة بكلفة 
الطريق البحرية في تلك الفترة”*“. فهل يجوز لنا أن نتحدث عن «كلفة نقل» 
في القرن السابع للميلاد؟ وهل يُعقل أن يُفكر التاجر العربيّ الذي اعتاد على 
الترحال واعتمده أسلوب عيش. في اعتبارات تجارية حديثة من قبيل كلفة 
النقل والسفر إلخ... 

وإلى جانب هذا المثال. نجد مقارنة غريبة بين مكة القرن السابع للميلاد 
ومكة القرن التاسع عشر. فالباحثة تريد إثبات محلية تجارة القوافل المكية 
ونفي ما اعتاد المؤرخون إثباته من أن التجارة المكية تجاوزت التوزيعيّة 
وكانت تصديرية دولية. وتبدو الباحثة متأكدة من أن دراسة موسل 3/5511" . 
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للمشهد الاقتصاديّ العربيّ في القرن التاسع عشر» من شأنها أن تخبرنا عن 
المشهد الاقتصاديّ العربيّ للقرن السابع. 

وتواصل الباحثة مقارنتها بين الماضي والحاضر وخلطها بينهما فتعود إلى 
وصف حديث للجزيرة العربيّة استقته من أسفار بعض المستشرقين وحتى من 
تقارير ومنشورات وزارة الخارجية”''. لتبيّن أن مكة منطقة قفراء لا تسمح 
بقيام أي إنتاج زراعي خصب. وهي ملاحظة تكرس من خلالها رفضها لما 
جاء في المصادر العربيّة من حديث عن مرور القوافل من مكة وتوقفها بها. 
ووصفها لمكة في القرن التاسع عشرء يسمح لها بأن تطرح علينا هذا 
السؤال: «كيف يمكن لمدينة لا نبات فيها أن توفّر المأكل والمشرب لألف 
جمل أو أكثر؟00". 

أما في كتاب «خليفة الله» فينتقل المؤلّفان من الحديث عن لقب «خليفة 
الله» إلى تسمية الطهطاوي للخديوي «خليفة الله في أرضه؛» في القرن ١9‏ في 
كتاب «مناهج الألباب المصرية في مباهج الآداب العصرية»”". 

ومن الطهطاوي «يقفز» الباحثان إلى حدث سياسي قريب من تاريخ وضع 
الكتاب» وكأن الهاجس السّياسيّ الإسلامي لا يغيب عن فكرهما رغم أن 
موضوعهما يتعلق بالحضارة القديمة. والحدث هو الإعلان عن تخطيط 
النميري رئيس السودان لتلقيب نفسه «خليفة الله في الأرض» في ماي 
244.. ويحيل الباحثان على مقال صحفي وهي إحالة نستغرب 
حضورها في عمل يتناول مفهوم النفوذ السَياسيّ في الإسلام خلال القرون 
الأولى للهجرة. 
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117 ". الإلغائتة الآليّة والإغراق في التشكيك: 

سبق لنا وأن تحدثنا عن مراجعة الباحثين لكامل تاريخ القرن الأرّل» 
بمفاهيمه: الرموز وأحداثه الكبرى. وهي مراجعة حاولت إعادة بناء تامّة 
لتاريخ ذلك القرن» وتولت في ذلك استعمال جهاز اصطلاحي جديد مثل 
لفظة إسلام لاميكرا أو القرآن العفوي ‏ المبكر صةئنا© عملا لم06 وغيرها. 

فكأنٌ الباحثين أراداء زحزحة القرن الأوّل للهجرة كما تصوّره المسلمون 
والمستشرقون الكلاسيكيون من مركزيّته بكل ما يحفه من قداسةء ويناء 
تصور جديد للحدث الدينيّ الإسلامي. 

أ- إلغائية مكانية : 

وقد حاول الباحثين تطبيق هذه النزعة الإلغائية أو «النفيية» 
016 على مكان «سيناريو» الوحي بزحزحة المركزية المكية - 
القرشية من مكانها واستبدالهاء بمكان آخر لم يقع التصريح به ولكن لمح 
الباحثان في أكثر من مناسبة أنه قد يكون القدس. ولذلك فإنّ أعمالهما في 
النهاية استبدلت حرما مركزيا بحرم آخر ليس أقل مركزية» بالنسبة إلى 
المرجعية الكتابية عموما. 

ويعلق سرجنت وهو الأستاذ المتميّز بكامبريدج والمختص بتاريخ جنوب 
الجزيرة العربية» على مقالة الدكتورة كرون في تاريخ الإسلام الأرّلء قائلاء 
أن جل حجج كرون قائمة على نفي البديهيات وتقديم حجج قائمة على 
الديلت 'وآق مقا متيو خاطللة وم لوول 

وتتهاوى جميع التفسيرات القديمة المتعلقة بتجارة مكة بفضل منهج كرون 
الإلغائي فكأنها أمسكت بخيط من نسيج قرب أن يكتمل واشتغل عليه قبلها 
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مؤرخون عديدون» وتولّت سحبه شيئا فشيئا فإذا بالنسيجة «تنساب» خيوطا 
بين يديهاء ويذهب كل ما حيك سُدَّى. فليس من تجارة في مكة وليس من 

الإسلام قريبة من خخليج العقبة. 
العربيّة ليس هناك من مادة تاريخية تُعتمد لبناء تصوّر واضح حول الاقتصاد 
المكي في القرن الأوّل”"2. وبهذا يتسنى لها نفي تجارة القوافل قبل 
الفتوحات» ونفي تكمّل المكيين بإطعام الحجيج قبل ظهور الإسلاه”© 
ونفي موقع مكة الحالي كما سبق أن أشرنا إلى ذلك» فالمركز القرشي 
التجاري المزدهر كان في رأيها يقع شمال الحجاز على الأرجح» وبشكل 
أدق قرب أذرعات وغزة وذلك لمعرفة العرب الدقيقة بهذه الأمكنة وبالطرق 
المؤدية لهاء وهي معرفة لا يمكن أن تتوفر لو كان القرشيون على مسافة 
سفر طويلة من هذه المناطق» كما أن القرشيين مارسوا التجارة قبل 
الاستقرار بمكة”". وبهذا تحققت مراجعة الجغرافيا المقدسة مراجعة جذرية. 

ب - إلغائية زمانية : 

كما طبّق الباحثان نزعتهما الإلغائية على زمان الأحداث التى نسبت إلى 
القرن الأوّل للهجرة. فإذا بالقطيعة اليهودية ‏ الإسلاميّة لا تحدث في السنة 
الثانية للهجرة بل بعد خمسة عشر سنة من ذلك التاريخ. وإذا بالجمع 
العثمانى للقرآن”؟2 خرافة أمويّة متأخّرة. وإذا بالنصّ المقدس عمل بشري 
تدخل فيه تارة الحججاج بن يوسف وطورا معاوية وطورا آخر عبد الملك. 

فق سحاب» إيلاف قريش» ص .173١‏ 
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وإذا بالنص الذي نسب إلى القرن الأرّل نص يعود إلى النصف الثاني من 
القرن الثاني للهجرة مما يجعله مرآة للفكر الدينيٌ للقرن الغامن للميلاد 
والثاني للهجرة. 

فكأنَ القرن الأوّل خرافة عديمة الجدرى وكأنّ تاريخ النشأة الإسلاميّة 
ابتدأ في القرن الثاني. وإذا بالفراغ التاريخي يصبح قرنا كاملا سَرِق من 
تاريخنا أو حذفه الباحثان لأن كل رموز النشأة تعود في الواقع حسب 
تصورهما للقرن الثاني للهجرة. 

وبالإضافة إلى إلغاء الزمان والمكان فى القرن الأوّل سعى الباحثان إلى 
إلغاء النص القرآني وامتد هذا النفي إلى امياد العربية. ولكنهما لم يلغيا 
المصادر غير الإسلاميّة ولم يشككا في موثوقيتها بالرغم من أنها مصادر 
تخضع لنفس رهانات العصر وتنبع من نفس الأفق الفكري. وما يمكن أن 
نؤاخذه على نص عربي أو كتابة على جدارء يمكن أن نؤاخذه على 
النصوص أو الكتابات أو الآثار غير العربية» فهي في وضعية صراع مع 
الحضارة الإسلامية» مما يضعف من موضوعيتها. 

ونحن نرى أن هذه المادة الخارجية ضئيلة» وإن غاب عنّا ما يكفى لتصور 
تاريخ القرن الأوّل للهجرة بشكل واضحء فلا يعني ذلك أن الحدث غاب 
تماما فقد بِيّنت اكتشافات لاحقة مادة جديدة من شأنها أن تعيد تصورنا 
لتاريخ القرن الأول. ولذلك فإننا نعبّر عن شيء من الاحتراز عند اطلاعنا 
على نتائج الباحثين ومصادرهما لأنها مبنية على شهادات ضثئيلة» وعلى 
فراغات تاريخية» لا تسمح لنا بأن نحملها ما لا طاقة لها به. 

ولذلك فإن كتابة باحثينا عن القرن الأوّل تبقى كتابة بعديّة لتاريخ مفقودء 
وهما يقرّان بذلك ويعترفان بأن نتائج أبحائهما قد تُلغى بمجرّد اكتشاف 
مخطوط أو أثر جديدين. وهذا يعني أن التأريخ للقرن الأوّل للهجرة يبقى 
رهانا مطروحا لأن ما نمتلكه من مادة تاريخية لا يكفي لبلورة صورة واضحة 
وموضوعية عن الفترة. 


ولا يسعنا إلا أن نقدّم هذه النتيجة» وإن كانت نتيجة «سلبية؛ كإحدى 
ثمرات هذا البحث خاصّة وأن تدقيقنا واشتغالنا على المادة التاريخية غير 
الإسلاميّة التي اعتمدها الباحثان في التأسيس لمقالتهما في ما يسميانه 
«الإسلام المبكر؛» جعلنا نكتشف أنّها مادة ضئيلة وغير كافية لجعلهما 
يصلان إلى نتائج نهائية كما يبدو من خلال بعض إقراراتهما. 
117 4. الانتقائيّة والغيابات: 

يعمد الباحثان أحيانا إلى تغييب حدث أو نص اعتمده «السابقون؛ من 
مسلمين أو حتّى بعض رواد الاستشراق الكلاسيكي» فإذا بمكة تصبح 
صحراء قاحلة لا ماء ولا شراب فيها يمكن أن يجعلها تستقبل القوافل 
التجارية فتسدّ حاجتها من طعام وشراب» وتسكت كرون" في هذا 
الموضع عمًّا ذكره ابن هشام وغيره حول آبار مكة”". والسكوت عن وجود 
موارد مائية بمكة أو قريبا منها. يخوّل للباحثة بأن تشغْل خيالها أو أخيلتها 
فتذهب إلى القول إن الطائفء مكان خصب يتوفر فيه ما لا يتوفر في مكة 
مما يجعلها ترجّح أن الطائف قد تكون المحطة التجارية التي كانت القوافل 

ثمّ في مثال آخر تعتبر الباحثة أن مجنّة وذو المجاز هي الأسواق التي 
كانت ترتادها تلك القوافل لا مكة. وتوحي بذلك الباحثة أن مكة هي حرم 
الكعبة فقط فتسكت عن الحديث عن المجال الجغرافي الممتد لمكة الذي 
تعتبر مجنّة وذو المجاز من أسواقه. فإذا بئا أمام تركيب جديد للفضاء 
المكاني المكي وهو ما من شأنه أن يوقع القارئ غير المتمكن في أخطاء 
وأن يوهمه فعلا بأن مكة لم يكن لها أيّ نشاط تجاري لأنه لا يعرف أن 
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طقس الحج حول الحرم لا يسمح بالقيام بهذا النشاط بجواره بل في قطر 
واسع نسبيا. 

وهذا ما يمكن أن نعتبره انتقائية فالباحثان يركزان أحيانا على مصادر دون 
أخرى أو على حدث دون آخر فيضخمون حجمها بحيث تكتسي أهمية قد 
تكون وهمية»ء أو تكون مجرّد نتيجة لتخمين ذاتي وانطباع شخصي. 
177 5. انطباعية الرؤى التاريخية: 

هذا القسم يفضي بنا إلى القول إن الباحثين يستندان إلى مصادرات 
واستنتاجات قد تفضي إلى قلب الأحداث رأسا على عقب. فالباحثان يكتبان 
تاريخ القرن الأول بحريّة نظرية شديدة وبحريّة لغوية شديدة أيضا فلا تخلو 
لغتهما من انطباعيّة» ولهجة ساخرة» ولا يخلو خطابهما العلمي من تهكم 
واستفزاز2"7. 

هذا إلى جانب انتفاء الأحداث والمصادر والعودة في غالب الأحيان إلى 
مراجع أنقليزية وبدرجة أقل إلى مراجع ألمانية وبدرجة قليلة إلى مراجع 
فرنسية» أما المراجع العربيّة فتكاد تكون غائبة تماما باستثناء حالة يتيمة 
نجدها في كتاب «هاجريزم» حيث جرت الإحالة على تاريخ الدولة الأغلبية 
لمحمد الطالبي. 

وتنتقي كرون من المراجع ما يناسب رؤاها فتستدل مثلا بنتائج فلهاوزن 
في نفيها لدور الحرم المكي خلال طقس الحج وهو الذي ذهب إلى أن 
الطقوس تبدأ وتنتهي في عرفة ومنى؛ أي خارج المحيط المباشر للكعبة. 
ولكن الباحئة تغفل عن طقس هام يتمثل في الطواف بالبيت والتلبية؛ بل 
تعتبرها زيارات أضيفت إلى شعائر الحج بعد الإسلام”'". 
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وقد خصص فيكتور سحابء في كتابه «إيلاف قريش»» ملحقا نقد فيه 
مقالة الباحثة فى الاقتصاد المكى «المبكر». وأشار إلى انتقائها لملاحظة 
فلهاوزن دون غيرها. إذ يقول «ليس من داع إلى رفضها ولا حتّى مناقشتها 
طالما أنها تؤيد مقالتها»"'. 
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يرى أركون في عمله تاريخية الفكر العربي”'' أننا في حاجة إلى الاطلاع 
على الأعمال الاستشراقية» لفتح مساحة للتفكير الحرّ في المسألة الدينية 
وحنّى يقع استبدال مناخ «اللاثقة؛ السائد بحوار علمي إيجابي. 

ورغم ما يدعونا للاحتراز من بعض الأعمال أو من بعض النتائج التي 
حوتها هذه الأعمال؛ فإنه لا مجال لغلق باب التواصل الفكري بين مختلف 
التيارات المشتغلة حول تاريخ الإسلام. ورغم بعض الإلغاءات والانتقائية 
التي لمسناها في أعمال كل من كوك وكرون فإن شروعهما في ممارسة فكر 
جريء على العصر التأسيسي ومحاولتهما إعادة كتابة تاريخ المقدس»ء 
يكتسي شجاعة كثيرا ما نفتقر إليها. 

ولعلّ هذين الباحثين» رغم إغراقهما أحيانا في «البراغماتية»؛ وتعلّقهما 
الشديد بالحقيقة الأركيولوجية» يقدمان لنا درسا في الجرأة وطرافة المقاربة 
التاريخية للقرن الأوّل نحن في أمسٌ الحاجة إليه. 

وإن كانت لنا مؤاخذات حول موقفهما من المصادر العربية» وحول بعض 
النتائج التاريخية التي توصلا إليها. فلا يمكننا أن ننكر أنّ «تطرف» هذا 
الموقف وراديكاليته. قد يكون رد فعل طبيعي على جمود المقاربات 
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والتأويلات التّابعة من داخل المجتمعات الإسلامية حول العصر الذهبي أو 
زمن النبوة والوحي وإجابة على تمجيد المؤرخين المسلمين وثقتهم 
اللأمتناهية في المصادر العربية. فالفكر الإسلامي يرتكز على مسلمات 
معرفية يعتبرها أركون مسلمات قروسطية لم تتجاوز عقلية تراثية افتخارية. 

فالمصادر العربيّة الّتي تؤرخ للقرن الأرّل للهجرة هي نصوص تاريخية 
محايثة لرهانات عصرهاء لذلك يجب أن نعيد قراءتنا لهذه النصوصء وأن 
نفككها في ضوء المناهج الحديثة» لأنّه من غير الممكن أن نقيم روابط حيّة 
مع تاريخ القرن الأوّل إذا لم نضطلع بمسؤولية الحداثة كاملة» بمعنى أننا 
يجب أن نضطلم بمهمة القيام (بنقد» 31011010106 لمصادرنا ولتاريخنا 
التأسيسي. فأوّل المصادر الإسلاميّة المدونة تعود إلى النصف الثاني من 
القرن الثاني للهجرة أي إنها كتابات متأخرة وهي مؤلفات خضعت لعملية 
غربلة من قبل «المؤسسة؟ السنّية. مما يجعلنا نعيش في المستوى الحالي 
الذي وصلت إليه الأبحاث والحفريات (أو توقفت عنده!)» نوعا من الفراغ 
المعرفي بسبب هذا الغياب لمصادر إسلامية مدوّنة تعود إلى القرن الأوّل 
للهجرة. وهو غياب يرى فيه أركون بترا تاريخيا أو نوعا من الرقابة التي 
مارسها التّراث الإسلامي على نفسه. 

وبما أن الأماكن التي عرفت الأحداث التأسيسية لازالت تلعب دورها 
كاملا بما هي بقاع مقدسة ورموز حيّة للإسلام» فإنه يبدو من الصعب أن 
نتوقع إمكانية وقوع عمليات حفرية في هذه الأماكن» على الأمد القريب. 
وهو ما يجعلنا نضطرٌ إلى الإقرار بأن هذا الفراغ الذي يمس المصادر 
الإسلاميّة وغير الإسلاميّة على حدّ السواء إلى جانب المخطوطات والمادة 
الأركيولوجية» لا يسمح لنا بالقيام بعملية إعادة بناء لتاريخ القرن الأوّل 
للهجرة بشكل يحقق كل شروط الموضوعية التاريخية وبعد أن توقعنا أن 
يكون لنا في المصادر غير الإسلاميّة ‏ وكافة المادة التاريخية التي اعتمدها 
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كل من كوك وكرون - ما يمكن أن يرضي حبّ إطلاعنا والهفتنا» المعرفية» 
فإننا مضطرون للاعتراف بعد طول عناء ذهني ونفسيء» أن التأريخ للقرن 
الأوّل يبدو حاليا أمرا في غاية الصعوبة بل يقرب إلى الاستحالة. 

وأعمال باحثينا رغم المجهود النظري والتاريخي التي أبرزته؛ تبقى 
محاولة «غير موفقة» في رأينا لأنها لا تحقق كل شروط الموضوعية 
التاريخية. وذلك بعد أن تبيّن لنا ضعف المادة التاريخية فى المصادر غير 
الإسلاميّة التي اعتمداهاء إلى جانب عدم اتفاقنا معهم 0 تأريخ هذه 
الوثائق الّتي لا تعود كلّها إلى القرن السابع”'". 

وهو ما يجعلنا نتساءل عمًا إذا كانت هذه المقاربة الجديدة» قد ساهمت 
فعلا في تقديم إضافات تجعلنا نفهم تاريخ القرن الأوّل للهجرة بشكل 
جديد. وإن كان اطلاعنا على هذه النصوص ضروريا لفهم نظرة الآخر لنا 
وللأخذ بالتحديات التي يطرحها موضوع تجديد دراستنا للتاريخ الإسلامي» 
فإن الباحثين لم يقدما بالنسبة إلينا بديلا منهجيا ونظريا مقنعا. ويبقى سؤالنا 
المطروح في بداية هذا البحث بحاجة إلى محاولات أخرى للإجابة عنه. 
ولذلك نعيد طرحه: كيف نتعامل مع تاريخ القرن الأوّل أو تاريخ ما قبل 
التدوين العربي» لبناء نظرة موضوعية عن نشأة الإسلام؟ 

إن الذرائعيّة الي وسمت مقالة الباحثين في التاريخ التأسيسي للإسلام» 
جعلتهما يطرحان أحيانا إشكاليات تفتقد إلى الوجاهة والأهمية. فتبدو 
تساؤلاتهما عن الماضي بعيدة كل البعد عن مصير الحضارة الإسلامية. 
وبالرغم من هذا التصور المفارق لقدر المسلمين الجماعي. فإن تصوّرهما 
يبدو مسكونا بالرؤى والمخاوف الجماعية الغربيّة حول حاضر الإسلام» 
فترى الباحثين يقومان أحيانا بمقارنات غريبة بين نبوّة محمد وادعاءات نبيّ 


)١(‏ انظر تعليقنا على عمل قودول 01ا81106)؛ رسائل ليو 111 و«عمر1آ[» (عمر بن عبد العزيز)؛: في 
الفصل الخامس من هذا البحث. 


«ماوري»؛ ينسب نفسه إلى الجذور السامية الإبراهيمية''2. وتراهما يتحدئان 
عن الأحداث السياسية المعاصرة» لمقارنتها بما حدث في القرن السابع 
ومن تلك الأحداث يتطرق الباحثان إلى إيحاءات فى شأن الثورة الإيرانية 
ركفو هله الكررف: واجالات على امنا عونت فى المجودانة فى بدانة 
التمائناتوذللك فى كات علق 041 '. وتشيعن كرون فى هذا العمل ع 
مارئس قيض إلى إتبات تمازج الدين الاندلامى #الكسد السانين: 
ويستقيان من الأحداث السياسية للقرن العشرين أمثلة تدعم في رأيهما بنية 
العلاقة بين الدين والدولة التي تصوراها في القرن السابع للميلاد. 

ولا تخلو هذه الملاحظات من إسقاطات واضحة:؛ وإهمال لاختلاف 
الظروف بين القرنين العشرين والسابع للميلاد. كما لا تخلو هذه النظرة 
الخارجية للتاريخ الإسلامي المقدّس من اعتداد وصلف عندما تعمد إلى 
إقصاء كل النصوص العربية”". 

وقد أدرك الباحثان أن محاولتهما في «هاجريزم» لم تكن مثمرة بالشكل 
الذي توقعاه وأنهما و أن يستغنيا عن المصادر العربية. فتراجعا عن 
موقفهما الأوّل لإقحام بعض الروايات والمعلومات الواردة في هذه 
المصادرفي أعمالهما الموالية. 

لكن مقالة الباحئين تفتقر إلى شيء من التواضع؛ فينسيان في غمرة ثقتهما 
بمناهجهما التجريبية وقراءتهما المادية للحدث التاريخى؛ أن يخصّصا 
مساحة لفهم فلسفة الرسالة الإسلاميّة من داخل النصوص العرية. ونفوتهنا 
بذلك مضامين الرسالة الرمزية» ورغم ذكاء هذه الأعمال وطرافة 
ملاحظاتهاء فإنّها تفرغ التاريخ الإسلامي من مضامينه الحضارية وتراثه 
الثقافيَّ وأبعاده الإنسانية. 


417 02 2101 
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لا يمكننا بعد النظر في أعمال كوك وكرون الحديث فيما يتعلق بهماء عن 
انتمائهما لتيار «برينستوني» أو مدرسة أنجلوسكسونية تختص برؤى محلدة. 
كما لا يح لنا الحديث عن مدرسة أمريكية نموذجية وثابتة تمثل كل 
التوجهات العلمية والفكرية للدراسات الإسلامية. 

وقد اكتشفنا مع تقدمنا في عملنا هذا أن المدرسة الأنجلوسكسونية هي في 
الواقع مدارس» وإن كانت هناك أرضية تشترك فيهاء فهي أساسا أرضية 
لغوية وثقافية إلى حدّ ماء بما أن الجامعات الأمريكية تستقطب باحثين من 
آفاق حضارية متنوعة. ويبدو أن التقسيم العام الذي يفصل بين ثلاث مدارس 
«استشراقية؛ كبرى”'' لم يعد كافيا لإفهامنا واقع الإسلاميات أو الدراسات 
الإسلاميّة الحالي لتعقده. كما لم يعد من حقنا الحديث عن استشراق 
بالمعنى «الكلاسيكي» للكلمة؛ بل عن حضور خطابات تحمل بعض 
التقسيمات والرؤى الاستشراقية القديمة في الدراسات الإسلاميّة الحديثة. 

وقد تمازجت الخبرات والمعارف واستقدمت الجامعات الأمريكية خبرات 
من المدرسة الألمانية مثل فون قرونباوم ا0تناهطء2ناة:0) 27703؛ واستعانت 
بخبرات عربية لها معرفة بطبيعة التاريخ والمجتمعات الإسلامية» وهي معرفة 
من شأنها إثراء الحوار والمواقف. وقد تحدث إدوارد سعيد عن تنوع فرق 
التدريس والبحث بأمريكا وعن الخليط الجنسي والثقافي الذي يكونها”". 

إن الجامعات الأمريكية» تحتوي أحيانا في القسم الواحد على باحثين 
يتميز بعضهم عن بعض بل ويتناقضون أحياناء ففي برينستون ذاتها قد يعمل 
فريق على موضوع ما في اتجاه معين» بينما يقدم فَرِيقُ بحثِ آخر طرحًا 
يتنافى ونتائج الفريق الأول. 


)١(‏ مدرسة ألمائية؛ مدرسة «فرنكوفونيّة» ومدرسة أنجلوسكسونية. 
.291-5م ,1995 ملتباعطء8 8010109 ,نهدت لماص 08 ,./8.13 5210 (2) 
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وقد أدرجنا كلا من مايكل كوك وباتريسيا كرون في المدرسة 
الأنجلوسكسونية لأن تكوينهما الأكاديمي كان إنجليزياء أما تجربتهما 
الأكاديمية فقد كانت أمريكية أساسا. وقد سبق أن أشرنا إلى تتلمذهما على 
برينستون بولاية «نيوجرزي». ولأنهما مخضرمان فإننا لم نتحدث عن 
مدرسة أنقليزية صرفة أو أمريكية خالصة. فثقافة الباحثين أنجلوسكسونية 
بأتم معنى الكلمة لأنهما انتفعا من أهمّ فضاءين أنجلوسكسونيين. 

ولكن النموذجين اللذين قام عليهما عملنا يمثلان في الواقع قسما من 
المدرسة الأتجلوسكسونية. وقد خلصنا شيئا فشيئا خلال تبلور بحثنا 
واقترابنا من فهم مكونات النظرة الأنجلوسكسونية إلى الإسلام» إلى أن 
نصوص كوك وكرون لا تمثل هذه المدرسة على أحسن وجهء بسبب قيام 
مقالاتهما في كثير من الأحيان على تصورات ذاتية حول الإسلام الجنينيّ أو 
«المبكر». وقد يمثلان نزعة استشراقية جديدة أو نيواستشراقية داخل المدرسة 
الكبرى. 

وقد قدمنا في الفصلين الأوّل والخامس تحليلا دقيقا لمنهجهم. وحاولنا 
أن نبيّن بعض المآخذ على مقالتهم في مختلف جوانب التاريخ الإسلامي 
«المبكر». 

ورغم خصوصيّة مقاربة الباحثين» فعلينا ألا نقع في التوجّه الدفاعي 
والانغلاق على أنفسنا بسبب بعض الرؤى الراديكالية» فعلماء الإسلاميات 
ويمتلكون برديات ونصوصا عربية لا نمتلكها. ونحن في حاجة إلى مزيد من 
التواصل المعرفي مع هؤلاء العلماء لتفادي المفاهيم الخاطئة والآراء المسبقة 
أو المقاربات التفاضلية بين الحضارات. 

ولا يجب أن يغيب عن أذهاننا أن النقاشات في شأن الديانة الإسلامية» 
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اتخذت وجهة حادة وعاطفية منذ الخمسينيات في فرنسا بسبب حرب 
الجزائر. وتأكد ذلك مع الناصرية» ثم تصاعد الجدل مع جملة من القضايا 
الدينية والسياسية الوسيطة وقد مثلت الثورة الإيرانية لحظة تاريخية هزت 
فرنساء وكل العالم الغربي لاسيما الولايات المتحدة الأمريكية» وأثارت 
ردود فعل أضرمت المخيال الغربي عن الإسلام. ولاشك أن هذا الضمير 
الغربي الغني بصور وتخيّلات يعكس نوعا من «الهستيريا والبرانويا» 
الجماعيتين الّلتان نجحتا في الولوج إلى المدارس ووسائل الإعلام”". 

ويبدو أن الواقع الحالي زاد في تعميق الآراء المسبقة عن الإسلام» ولا 
يمكن لدارس إسلام القرن السابع للميلاد أن يكون بعيدا عن رهانات 
الحاضر وأسئلة اليومي. وقد لمسنا أن مايكل كوك وخاصة باتريسيا كرون 
يشيران في أعمالهما إلى الحاضر» مما يجعلنا نقرّ بأنهما كانا يكتبان تاريخ 
القرن السابع» بهواجس القرن العشرين للميلاد؛ ويجيبان عن أسئلة 
الماضي» يما يوافق حاجات الحاضر. 

وإن كنا لا نهدف إلى محاكمة الباحثين على نواياهماء ولا نريد أن يتجاوز 
عملنا حدود السؤال المعرفي» فإننا نجد أنفسنا مضطرين للإشارة إلى 
ضرورة التذكير بما توصل إليه إدوارد سعيد» في كتابه «الاستشراق» الذي 
بدا لنا قريبا من إشكالية الخطابات الأكاديمية حول الإسلام رغم مرور قرابة 
ربع القرن على صدوره. 

لقد كان إدوارد سعيد أوّل من بيّن بشكل مدعم علاقة المعرفة بالسلطة» 
وحضور الرهان السّياسيّ في بعض أقسام البحوث الشرقية. وقد أشار إلى 
ظهور بعض الأجهزة المختصة بالبحث في الشرق الأوسط» والمرتبطة 
ببعض المصالح الاستراتيجية في المنطقة. وبعد نهاية الحرب الباردة بين 


دلق أركون (محمد). نافذة على الإسلام» ترجمة صباح الجهيم. طا,. /1» ص72 .١‏ 
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الرأسمالية والشيوعية» اعتبر بعضهم الإسلام» القوة الأخرى التي تتنافس أو 
تتعارض مع القيم الأمريكية. 

وتحدث سعيد عن قسم تأسس سنة ١1147‏ في واشنطن تحت إشراف 
الحكومة الفدرالية» واختصٌ بالاهتمام بالمسألتين الأمنية والسياسية» فلم 
تكن اهتمامات «معهد الشرق الأوسط)”' علمية خالصة بقدر ما كان 
الهاجس الاستراتييجي يسيّر أجوبتها وخطابها المعرفي”". 

ولذلك يجب علينا أن ننتبه إلى ما يقال أو يكتب عن تاريخ الإسلام» لأن 
بعض الخطابات الاستشراقية الجديدة تعرف انتعاشة بسبب الراهن ولأنّ 
الرؤى الراديكالية في حاجة إلى مجهود نظري وموضوعي يكشف ما يمكن 
أن يعتري هذه الخطابات من مغالطات قد تترسخ في ذهن قارئ لا يحيط 
بكل جوانب الحضارة الإسلامية. 

ويبدو أن دراسة تاريخ القرن الأرّل للهجرة»؛ والبحث عن تاريخ تشكل 
الإسلام» لا تسمح لنا اليوم ببناء تصوّر شديد الوضوح بسبب غياب التدوين 
في تلك الفترة وبسبب غياب أبحاث أركيولوجية هامة في الجزيرة العربية. 
وهو ما يخوّل للبعض بأن يتصرف بحرية كبيرة فيطلق العنان للتخمينات 
والتصورات التى تبقى اجتهادات ذاتية لا غيرء من شأنها أن تتسبيب فى 
انتكاس الفكر المرسويي» لصالح التيارات والنزعات الخاصة التي د 
تعمّق قيم «اللاحوار» و«اللاتسامح». 
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1ه المصادر 


-١‏ ابن عبد الحكم (أبو محمّد عبد الله) ت1748ه. سيرة عمر بن عبد العزيز» 


صحححها أحمد عبيد» عالم الكتب. ط5. بيروت .١1184‏ 


؟- ابن أبي داود (أبو بكر عبد الله سليمان بن الأشعث السجستاني) ت110ه» كتاب 


المصاحف . صحّحه أرثر جفري» المطبعة الرحمانية» مصر ط975١١.‏ 


“- الكندي (محمد بن يوسف). كتاب الولاة والقضاة؛ مطبعة الآباء اليسوعيين» 


أعادت طبعه مكتبة بغداد لقاسم محمّد الرّجب يبروت» .١9 ١4‏ 


5- التوحيدي (أبو حيان)» كتاب الإمتاع والمؤانسة, دار بوسلامة. تونس» 


كلموأا. 
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ابن عساكر (علي بن هبة الله) تاريخ مدينة دمشق » تراجم النساءء تحقيق 
سكينة الشهباني ط١ا.‏ دمشق 1987. 

ابن عبد البر » الدرر في اختصار المغازي والسيرء (54-”5457ه).ء تحقيق 
الدكتور شوقي ضيف » دار المعارف» .١94*‏ 

النوبختي(أبو محمد الحسن بن موسى)» كتاب فرق الشيعة» تصحيح إبراهيم 
الزين بيروت» دار الأضواء,» ط؟. .١19854‏ 

ابن المجاور(جمال الدين أبو الفتح). صفة بلاد اليمن ومكة وبعض الححجاز 
المسمى تاريخ المستبصر. تحقيق لوفغرين» مطبعة بريل » ليدن» .١196١‏ 

أبو داود (أبو سليمان بن الأشعث السجستاني)» دهلااه/ 88م صحيح 
سنن المصطفى., المطبعة القازية القاهرة (/5 1١ه).‏ 


-٠‏ آبادي (محمد شمس الح العظيم)؛ عون المعبود في شرح سنن أبي داود؛ مع 


ات 


- ١ 


كه 
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شرح الحافظ ابن قيم الجوزية» ضبط وتحقيق عبد الرحمان محمد عثمان» 
المدينة المنورة» نشر محمد عبد المحسن .١1458‏ 

الذهبي (شمس الدّين محمّد بن أحمد) ت48/اه, تاريخ الإسلام وطبقات 
المشاهير والأعلام» دار الكتب المصرية. هج» مكتبة القدس 17517. 
الجاحظ (أبو عثمان عمرو) ت 576 ه/ 859 م2 ثلاث رسائل» طبعة فان 
فلوتن» ليدن» مطبعة بريل 19407. 

الجاحظ» رسائل الجاحظ. رسالة في النابتة» شرح وتعليق عبد الأمير مهناء 
دار الحداثة ط1دء لبنان» 1984. 

الجاحظ ؛ رسائل الجاحظ» جمع ونشر حسن السندوبي» القاهرة. ١977‏ 


6 الطبري (محمد بن جرير) ت١٠11ه.‏ كتاب الرسل والملوك. تحقيق محمّد 


كات 


أبو الفضلء القاهرة؛ دار المعارف» .١959‏ 
ابن أنس (مالك)؛ الموطأء صحّحه محمّد فؤاد عبد الباقي» دار إحياء الكتب 
العربيّة عيسى البابي الحلبي وشركازه. د.ثت. 


/ا1- الشهرستاني (أبو الفتح) ت548 ه. الملل والنحل؛ صححه وعلق عليه 


أحمد نهمي محمد ”اج في مجلد» دار الكتب العلمية بيروت د.ت. 


الل 


ابن خلدون (عبد الرحمان)» المقدمة» الدار التونسية للنشر .١9497‏ 

4 - المقريزي (أحمد بن علي). كتاب المواعظ والاعتبارء ؛ج القاهرة 175 ه. 

-٠‏ المرزوقي (أبو علي الأصفهاني)؛ كتاب الأزمنة والأمكنة. حيدرآباد الدكن» 
مطبعة مجلس دائرة المعارف العثمانية» 17*57 ه. 

١‏ ابن قتيبة (محمد عبد الله بن مسلم الدينوري)؛ الإمامة والسياسة» تحقيق 
محمد طه الزيني» القاهرة مكتبة مصطفى الحلبي» دار المعارف .١19517‏ 

7 اليعقوبي (أحمد)» تاريخ اليعقوبي. اج» بريل ‏ ليدن 1959. 

7 ابن الكلبي (أبو المنذر هشام بن محمد السائب). ت5١٠‏ ه. كتاب 
الأصنامء تحقيق أحمد زكي» القاهرة دار الكتب المصرية» 1 

4 - الأزرقي (محمد بن عبد الله). ت؟7؟؟ هء أخبار مكة وما جاء فيها من الآثار» 
بيروت دار الأندلس» .١98*‏ 

6 ابن حبيب (محمد البغدادي)» ته1؟ ه, كتاب المحبرء تصحيح إيلزة 
شتيتر» حيدرآباد» مطبعة جمعية دائرة المعارف العثمانية» .١14147‏ 

5- ابن حبيب (محمد البغدادي)؛ كتاب المنمق في أخبار قريش » صححه وعلق 
عليه خورشيد أحمد فارق» حيدرآباد» مطبعة دائرة المعارف العثمانية» 
5 5. 

7 البلاذري (أحمد بن يحي). أنساب الأشراف» تحقيق محمد حميد الله» 
القاهرة دار المعارف. 1969. 

البلاذري (أحمد بن يحي). كتاب فتوح البلدان» تقديم إبراهيم بيضون شرحه 
وعلق على حواشيه عبد الأمير مهناء بيروت» -دار إقرأ. 1997. 

4 الواقدي (محمد بن عمر) ت17٠‏ "هه كتاب المغازي» تحقيق ماردسن جونس 
65 1120561 2 ط"” بيروت» 1949. 

“٠‏ الواقدي (محمد بن عمر)., فتوح الشامء القاهرة ‏ المطبعة الأزهرية مؤسسة 
الأعلمي للمطبوعات» 1١7‏ ه. 


"١‏ ابن العبري (غريغوريوس أبو الفرج بن أهرب الطيب الملطي)» تاريخ مختصر 
الدول. دار الرائد اللبنانى» .١987‏ 
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7 ابن هشام (عبد الملك بن محمّد) ت 7١8‏ ه, السيرة النبوية» قدم لها وظبطها 
طه عبدالرؤوف سعد. دار الجيل» بيروت د.ت. 

9 أبن هشام (عبد الملك بن محمّد) ت 7١8‏ ه. السيرة النبوية. تحقيق السقاء 
الأبياري , شلبي » بيروت» د.ت. 

4" ابن المقفع (عبدالله). رسالة الصحابة» دار الثقافة» الدار البيضاء» د.ت. 

الصنعاني (عبد الرزاق بن همام) ت١١7؟‏ ه», المصنف» ١١ج»‏ مطابع دار 
القلم » بيروت» ١/ا9١.‏ 

5 وكيع (أبو بكر محمد بن خلف)» أخبار القضاة, ط المراغي. القاهرة, .1968٠‏ . 


1 المراجع باللسان العربيّ 

.19947 .١ط سحاب (فيكتور)؛ إيلاف قريش » المركز الثقافي العربي»‎ -١ 

"- بيضون (إبراهيم)» الأنصار والرسول: إشكالية الهجرة والمعارضة في الدولة 
الإسلامية الأولى؛ معهد الإنماء العربي .١19/9‏ 

*“- الأحمدي (علي بن حسينعلي)» كتاب مكاتيب الرسول؛ دار المهاجر» بيروت 
دالا 

بدوي (عبد الرحمان)» دفاعا عن القرآن ضدّ منتقديه, ترجمة كمال جادالله 
القاهرة الجليل للكتب والنشرء 1991. 

ه العشماوي (محمد سعيد). الخلافة الإسلاميّة؛ ط؟» دار سينا للنشر؟1951١.‏ 

5 السيد (رضوان). الإسلام المعاصر. دار البراق للنشرء .194٠‏ 

مطبقاني (مازن بن صلاح)» الاستشراق والاتجاهات الفكرية في التاريخ 
الإسلامي» دراسة تطبيقيّة على كتابات برنارد لويس » مكتبة الملك فهد 
الوطنية,» 1998. 

4- العظم (صادق جلال)» ما بعد ذهنيّة التتحريم» دار المدى للثقافة والنشرء 
طاء بيروت. /ا1949١.‏ 

4- الشرفي (عبد المجيد).؛ الإسلام والحداثة» سلسلة موافقات» الدار التونسية 
للنشرط؟.؛ .199١‏ 

.199/8 الشرفي (عبد المجيد)» تحديث الفكر الإسلامي» نشر الفنك‎ - ٠ 


"1 


-١‏ الشرفي (عبد المجيد)؛ الفكر الإسلامي في الرد على النصارى؛ إلى نهاية 
القرن الرابع» تونس الدار التونسية للنشرء الجزائر ‏ المؤسسة الوطنية 
للكتب. ط1 .١1985‏ 

1 الطالبي (محمد). عيال الله» دار سراس للنشر .١94937‏ 

٠‏ جعيط (هشام)» الفتنة» جدلية الدين والسياسة في الإسلام المبكرء ترجمة 
خليل أحمد خليل» دار الطليعة بيروت» ط”. 19946. 

64 جعيط (هشام)ء أوروبا والإسلام؛ صدام الثقافة والحداثة؛ دار الطليعة 
بيروت. طكل 19468. 

أركون (محمد)؛ رودنسون (مكسيم) ومجموعة من المؤلفين. الاستشراق بين 
دعاته ومعارضيه, ترجمة هاشم صالح. دار الساقي» ط١ا‏ ؛ة9ا١.‏ 

7 - أركون (محمد)» تاريخية الفكر العربي الإسلامي, دار الساقي, مركز الإنماء 
القومي, ط١. .١1985‏ 

1١7‏ أركون (محمد). نافذة على الإسلام» ترجمة صباح الجهيم. ط"»؛ دار عطية 
للنشرء .١15948‏ 

١6‏ صفوت (أحمد زكي)» جمهرة رسائل العرب, المكتبة العلمية؛ د.ت. 

69 سعيد (إدوارد)» الاستشراق» ترجمة كمال أيوديب» بيروت 19843. 

-٠‏ زبيدة (سامي)» أنتروبولوجيات الإسلام؛ سوسيولوجيا الإسلام عند إرنست 
غلنر دار الساقي» ط١‏ 1991. 

"١‏ فوزي(فاروق عمر)ء الاستشراق والتاريخ الإسلامي» القرون الإسلامية 
الأولى» مكتبة مدبولي» القاهرة .٠٠٠١‏ 

7" البكاي (لطيفة)» قراءة في رسالة ابن إباض. دار الطليعة. بيروت. ط١»‏ 
م 
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17 © 111 0غآ عقاطء عع02022موع0011) ,(8543116 صوع[) أبع010 02 -1 

أعل اعاصدداذ][ - مطوعث 101اذ طمناعه0011) ,181015 اع زه 1اأ وأ ومعوة :2 ,11 

11511 اع [اطوعث 51001 1ل 1510160 ماعكتامه2 ,296 لوواط 
الحة! 9 | 


املا 


ع 812321125 قتعاع 156010 5عآ ,(ع2ه00غ6ط1 [علم) لإتتامطع]1 
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لقطة ل[فخصع 021 كه [ممطءد5 عط ,511015 01212 ,رطم نا10ط5ن ج119 
7 ورؤوع21 102119761511آ 071010 ,5110163 1211م 

الام 11همع رآ عتطدعث ص1 5000165 ,(13أطدل! فطوتة) أأمطططم 
)235 1410016 عط1 ,رملاه2 دز ,رمعقعتطن) 01 لإاأومع17 ملآ 
عط 1ه كمه 1أامعع02ك لامعاوء/171 ,ماصع 02 (./17 220نل) 5210 
0 ,انام 2 80161011 ,أخصع 021 

0 26115 م1آ-08125عاء:(!1-لإط[قط2 6011025م<8 ,.ذث تلامقسطه01 
12 001212آ ,011621211566 125101 رعتط وم 

01177213 آ ,354150 اع أع1116 تنه تالاصو عاط ورم ,. خخ 0101111121111 


165 21 01 8 للقت عط]1 رأوة/7 عطا عل 51321]آ رمتقتصده]8 أعام 022[ - 


060 رطع غناط م لظ 


9 - 
10 


عط آه ألاعا عط 0 لإرماقلط عط 101 542621215 ,(تتتطائط) بوإعراءل - 11 


007 لالظ برمعلاعنآ روعع0001) 010 عط 1 ,01130 


7 المعاجم والموسوعات 


ا أطلس التاريخ الإسلامي» تصنيف هازارد سميلي» ترجمة وتحقيق إبراهيم 


زكي خورشيد القاهرة. مكتبة النهضة المصرية؛ .١9614‏ 
؟- دائرة المعارف الإسلامية» مكة/ قريش/ «السامريون». 


.1913-1-38 ,معللزعآ رسقماة1آ'1 عل عنلغم هلع زع مط 


“- دائرة المعارف الكونية : 


500101081 عاع ناعم ,1990 22215 ,15لة 1715م لآ 012عدممالء زع م8 


4- ابن المنظورء لسان العرب» دار صادر» بيروت» ط١. .159١٠‏ 


2 ابن النديم (محمد أبو الفرج محمد)؛ الفهرست» تحقيق مصطفى الشويمي » 


تونس - الدار التونسية للنشرء الجزائر ‏ المؤسسة الوطنية للكتاب986١.‏ 


5- الحموي (شهاب الدين أبو عبد الله ياقوت)؛ معجم البلدان» بيروت - دار 


صادر؛ 1896. 


5” 


٠‏ عبد الباقي (نؤاد)» المعجم المفهرس لألفاظ القرآن» دار الجيل» بيروت» د.ت. 

- التهانوي(محمد علي بن علي)؛ كتاب كشاف اصطلاحات الفنون» اسطتبول- 
دار قهرمان للنشرء .١985‏ 

9 البكري الأندلسي (أبو عبيد الله بن العزيز) ت4/417ه, معجم ما استعجم من 
أسماء البلاد والمواضع» تحقيق مصطفى السقاء بيروت ‏ عالم الكتب» 
.١56١‏ 

٠‏ ابن خلكان (أبو العباس شمس الدين)., وفيات الأعيان وأنباء أهل الزمان. 
تحقيق إحسان عباس » بيروت دار الثقافة» .١19574‏ 

١‏ ونسنكء المعجم المفهرس لألفاظ الحديث النبوي» عن الكتب الستة وموطأ 
مالك ومسند ابن حنبل ومسند الدارمي؛ ج مطبعة بريل ليدن. 1048 

١‏ - مؤنس (حسين). الأطلس التاريخيء القاهرة ‏ الزهراء للإعلام العربي» 
/ا4ة١.‏ 

.ا١ذط بدوي (عبد الرحمان»)» موسوعة المستشرقين.ء دار العلم للملايين»‎ ١ 
.1955 بيروت‎ 


.خآ ,دمعتنع.[ - 14 
.0ك عل انه اططء 11 .0.5.0) [(5 ,تعاوطء171 - 15 


7 الأعمال الأكاديمية التونسية 

-١‏ العلاني (محمد الصَّحبي)» الاستشراق الفرنسي والأدب العربي» ريجيس 
بلاشير أنموذجاء جامعة تونس1» 159٠‏ 

دك ابن رمضان (رمضان)؛ خصائص التعامل مع التراث الإسلامي عند محمد 
أركون من خلال كتابه قراءات في القرآن: .١99١‏ 

*“- الشريف (كمال)»: أخبار الأصنام من خلال الأصنام لابن الكلبي وأخبار مكة 
للأزرقي» ش.ك.ب. 2 1989. 

7 - المقالات 


513 13 ع0 عاع2010ه10ط0) 123 أء أعستمطة 54 عل ععةننآ .11 ومعسمسها -1 
.219 ,1915 ,12]10106قث 122[1نا0ل 
060010 320111116 5211511111223 أعلطمطة2 25لا .(آ [1ع5001:0 -2 
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5 151 110065 065 عناع 1 2ل ممع لاف قطه وعآ عتادمه ع625510ط2 
.1-3 م 1966 ,34 

بلعاطوعة ,'لمصزلةط1 01 أمعع2 00 إالخصع0 أوراط عط1" ,.م عمهم02 - 3 
55-3قم 1994 ,معلاعآ ,األءظ ,211 عدده 1" 

ركقغة1066 اع 5ع3546)500 ,ع1520 موععءء81 غ2 امدءزء5 ,.ط عم010 -4 
216-240م ,1992 غت111اك ,1252 ,39 701 رمع 1أطوعم 

01 256 عط1 ع ع1120 جدععء711 01 169168 80016 ,.8.] باممعلنمء 5‏ - 5 
573 ,(1990) ,110 .1.4.0.5 صا ننداذر1] 

10 14211115011265 00111211 /8إ15211 011 273010215ع065 ,0.16 طللاط -6 
7/114 مواعاد5 عله أءء1 25 0135 عط]1: ذا ,107-111م , ققصودك 
6 2ع610آ 


0 رضوان (زينب)» الفكر العربي» حياة النبي والمشكلة الاجتماعيّة لأصول 
الإسلام» ”2 أفريل ‏ يونيوء 194817. 

- بن عبد الجليل (المنصف». المنهج الأنثروبولوجي في دراسة مصادر الفكر 
الإسلامي ص74-١8»‏ ضمن عمل جماعي » في قراءة النص الديني» سلسلة 
موافقات., الدار التونسية للنشرء 1988. 

4- القاضي (وداد). نحو منهج سليم في قضية موثوقية الرسائل العربية الإسلامية 
المبكرة» ضمن عمل جماعي» في قراءة النص الديني» سلسلة موافقات» 


الدار التونسية للنشرء .١1484‏ 
١‏ مجلة الوطن العربي؛ حوار مع هشام جعيط» عدد 798 ص58 254 
84 . 

- مجلة حقائق, حوار مع هشام جعيط: عدد /801, 09/١4‏ 1448. 


.1991/--108 14 2898 مجلة حقائق, حوار مع هشام جعيط: عدد‎ - ١١ 
حرشل التولفة: حوار مع ادر سيط »جود ااا اكور اام‎ 
السيد (رضوان)؛ الدراسات القرآنية في الاستشراق الألماني» محاضرة ألقيت‎ - 
في مؤسسة الملك عبد العزيز آل سعود للدراسات الإسلامية والعلوم الإنسانية»‎ 
الدارالبيضاء.‎ 


الما 


ملحق 


ارتأينا في نهاية هذا البحثء أن نرفقه بملحق صغير نعرّف فيه 
ببعض خصوصيات الديانة اليهوديّة من خلال تقديم بعض مذاهبها 
ورموزهاء إضافة إلى التعريف ببعض الأعلام والأماكن التي أشرنا إليها 
الصدوقيون 

فرقة يهوديّة من خصوم الفرقة الفِرْيسيَّة اشتهرت بالمحافظة على حرفيّة 
الشريعة» أنكر أتباعها قيام الموتى وأنكروا وجود الملائكة والجنٌ”"". 

ويبدو أنْ جذور الكلمة ارتبطت بالكاهن «صادوق» 50006 وأتباعه وقد 
كان كاهن الملك داود. ويجدر بنا هنا الإشارة إلى أن هذه النظرية لا تحظى 
باتفاق كل المختصين. 

وكان أتباع هذه الفرقة التي ظهرت في القرن الثاني قبل الميلاد من النخبة 
الأرستقراطية والكهنة اليهود. وقد سيطروا في القرن الأوّل للميلاد على 
الإدارة وعلى إقامة الشعائر في «الهيكل» مام . 

ورغم تحالفهم مع السلطة الرومانيّة وعلاقتهم القويّة بالدولة اليهوديّة فإنَ 
هدم «الهيكل» في ٠/ام‏ كان السبب الرئيسي لسقوط هذه الفرقة. 


)١(‏ المنجد في اللّغة والأعلام؛ دار المشرق» بيروت. 


مض 


فأصبح الدّين فرّيسيا أساسا منذ سقوط الدولة اليهودية واكتسبت لفظة 
«صدوقي» معنى جديدا هو الخارج عن الملّهٌ"". 
الفِريْيُون 

طائفة يهوديّة دافعت عن الشريعة وعن صفاء الإيمان في عهد المكابيينَ» 
لكنها تعلّقت بالحرف دون الرّوح لام المسيح أتباعها بشدّة على تزمتهم 
فكانوا في طليعة مقاوميه. 

لفظة الفِريسي مشتقّة في اعتقاد البعض من الكلمة اليونانيّة «فاريسايوي» 
ذهنة563:15» والأراميّة «باريشايا» هلالاة65155م والعبريّة «باروشيم» 
ستطكنامعم التي يرجح أنْها تعني المنشق أو المنفصل. 

ويرى البعض الآخر أنّها قد تكون نقلا عن كلمة «الفرس»»2 ويذهب 
البعض الآخر إلى أنّها قد ترجع إلى كلمة باراش 272:858 بمعنى قَسّم 
وشَّرَّحَ الكتاب. 

انفصل الفريسيون عن بقيّة اليهود لأنهم اتهموهم بالخروج عن الملة 
وعدم اتباع ما جاءت به التوراة. 

وقد شكلت الفِرّيسيّة حركة تقوى شعبيّة ووفاء للشريعة التوراتيّة على 
عكس الفرقة الصدوقيّة التي لم تشمل الطبقتين الوسطى والدنيا. كما قاومت 
الحضور الروماني سياسيا واهتمت عقائديًا بتأويل الدص المقدّس وتفسير 
الشريعة التوراتيّة» لأنَّ كلمة الله في رأي الفِرّيسيين صالحة لكل زمان 
ومكان. 

ونتجت عن هذا الموقف نصوص في ال «هالاخا»؛ وهي مجموعة من 
القواعد التي ينبغي على اليهودي اتباعها في حياته أي هي الشريعة اليهودية. 
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وقد ساهمت الفريسيّة الشفوية في إعداد العقليات لتقبل فكرة اليوم الآخر 
والبعث إلخ... ورغم شدتهم الأخلاقيّة» فإنَ أصحاب هذه الفرقة امتازوا 
بانفتاح عقائدي هام مكنهم من الصمودء ومككن الديانة اليهودية من 
الاستمرار دون «هيكل» ودون دولة. 

وبعد اختفاء الفرق اليهودية الثلاثة الأخرى أصبحت الفريسيّة هي 
اليهودية. 
المكابيون 

أو الحشمونيون»ء هى سلالة «مَتَناه الكاهن وأبناؤها الخمسة الذين ثاروا 
على ملك سوريا أنطيوخس ١١4‏ ق.مء وحكموا فلسطين من ١١8‏ إلى /ال 
ق.م. روى أخبار ثورتهم سفران من أسفار العهد القديم. 
المهديون 

سلالة حكمت في زبير باليمن ١١59‏ 1174م أسّسها علي بن مهدي إمام 
اليمن ١١59-١١6٠‏ قضى عليها نوران شاه أخو صلاح الدّين الأيوبي. 
البُويهيون 

أسرة فارسيّة حكمت في أصفهان وشيراز وكرمان وبغداد بين 7٠١‏ ولالا 
ه (9785 - 00١1م)‏ أسّسها أبو شجاع بويه وأولاده الثلاثة عماد الدّولة وركن 
عضد الدولة الذي ساهم في إضعاف الدولة العباسية. قضى على البويهيين 
طغول بك السّلجوقي. وكان أشهر وزرائها شعراء وأدباء ومنهم المهلبي ابن 
الأمراء ولم يكن للخليفة إبان حكمهم كلمة نافذة"". 


)20( الموسوعة العربيّة الميسرة» دار نهضة لبنان للطبع والنشرء بيروت كمة1ل. 
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الهالاخًا ددلداه() 


هي الشريعة أو الفقه اليهودي أي قواعد الأخلاق التى يجب على اليهوديٌ 
اا اد ١‏ 

والكلمة مشتقة من الجذر العبري ه ‏ ل - خ أي سَار. والهالاخا هو 
الدليل الرسمي للحياة الدينيّة والدنيوية المُثلى في اليهوديّة. وهي إجباريّة 
على كل يهودي يتبع قواعد دينه بحرص» ولها قيمة الشريعة المُلزِمة. 

وتقابلها الهاجادا 11288248 وهو الاسم الذي أسند للمجال اللأشرعي في 
أدب «الكهنة» اليهود. 

والهالاخا تنظم حياة اليهردي في كل جوانبها وهي من أهم وأعقد المواد 
التي تدرّس «لأخبار اليهود». وقد عرفت تطوّرا خلال فترات مختلفة توافق 
كل فترة منها طبقات من المؤولين وأجيالا من «الفقهاء»: 

)١‏ أهمّها طبقة الطانائيم تاتقصمة] وتوافق الفترة الممتدة من أوّل القرن 
الأوّل إلى حدود ١17م»‏ وقد تأثرت تلك الفترة بالجدل القائم بين المدرسة 
الفقهيّة المتشددة «بات شماي» والمدرسة الفقهيّة المتسامحة «بات هلال). 
وقد وضعت في نفس الفترة نصوص «الميشنا». 

؟) ثم تلتها طبقة الآمورائيم 8:0018[500؛ التي امتدت من ١٠55م‏ إلى 
٠م‏ وهي الفترة التي أنهي فيها التلمودان تلمود بيت المقدس وتلمود بابل. 

*) أمَا الفترة الرسيطة فقد وسّع فيها الأحبار الهالاخا عبر مجموعة من 
الرّدود 26500258 ويعتبر ابن ميمون أحد أعلام تلك الفترة وقد كان طبيب 
صلاح الدّين الأيوبي وله «دلالة الحائرين». 

وقد تواصل تقديم الردود وتحديد القواعد إلى المترة المعاصرة. 
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والهالاخا هي من مميزات اليهودية بشتى مكوناتهاء فرغم الاختلافات 
القائمة بين اليهودية المحافظة واليهودية الإصلاحية 0669ئم86». فَإن 
كليهما يعتمد الهالاخاء كل من وجهة نظره الخاصة. 

فالمحانظون يعتبرونها ملزمة بشكل حرفيّ لا يحتمل الجدالء أما 
المصلحون فيعتبرونها قابلة للتحرير ومفتوحة على إمكانيات الاجتهاد. 
الهاجاداء دددددده:() 

الهاجادا هي ذلك القسم الذي لا يكتسي صبغة تشريعيّة مُلْزِمة في 
الدروس «الفقهيّة؛ اليهودية والأدب الدينى الذي يتضمّن دروسا فى الوعظ. 
وقد كان هذا الأدب في فترة ما الشكل الأدبيَ الوحيد للشعب ارقي 
ومن غايات الهاجادا شرح الشريعة للعامّة اليهوديّة والدّفاع عنها أمام الآخر 
الوثني والمسيحي. 
الميشنة ممضنتد!") 

كانت اللفظة العبرية «ميشنا» تشير في البداية إلى كل «الفقه» اليهودي 
الشفوي في علاقته بالنصٌ المكتوب ا «8412»» وقد انتهى الأمر 
بالمفهوم إلى تطابقه مع نصوص «الهالاخوت» التي وضعها ونشرها الملك 
يهودا الأرّل في بداية القرن الثالث ميلادي. 

وتتكون الميشنة من ستة أقسام تحتوي على تعليمات طقوسيّة وشرعية 
وقد تشكلت هذه الأقسام على امتداد فترة طويلة. 

أمَا النصوص الأولى والمتعلقة بالشعائر وعبادات الهيكل فقد وضعت 
تعبيرا عن شهادات مباشرة ومعاصرة لتلك الفترة. 
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وقد ساهمت فى صياغة الميشنة طبقات «الفقهاء اليهود» التى تسمى 
صائغى هذه النصوص إلى جانب ربي يهودا الصالح 3]منة5 1 10102»الذي 
سينشأ عنها التلمود في فلسطين وبابل. 


المدراش هضمةند() 


تعود هذه اللفظة إلى جذور «دٌ ‏ را ش» بالعبريّة القديمة وتعني بَحَتّ 
دَرَسَ؛ وقد كنك كلمة مدراش فى حقنة الفيكل النائي يس الدرين 
والتعلّم أو التأويل العميق للتوراة. وفي ذلك تأويل ينطبق على الحقل 
الشرعي (الهالاخا) كما ينطبق على الحقلين الأخلاقي والتاريخي (الهاجادا). 

ومن الناحية الشكلية هناك مدراش تفسيري لأحد كتب التوراة» ومدراش 
أخلاقي يؤوّل جزءا من التوراة. 

وتقسّم فترات تدوين المدراش إلى ثلاث فترات: 

)١‏ طبقة المؤولين الأوائل وهي التي نتج عنها تدوين مدراش الآمورائيم» 
وتعتبر هذه الفترة الفترة الذهبيّة للمدراش ويعتبر سفر ربّا أحسن مثال على 
ذلك. (ويمتد أجيال الآمورائيم من حوالي ١٠٠م‏ إلى أواخر القرن الخامس 
للميلاد). 

)١‏ الطبقة الثانية» تمتدٌ بين ٠514م‏ و0٠٠9م‏ وهي فترة تظهر فيها تأثيرات 
الأدب الأخر وي 0116م لالدعوممه . 

*) أمَا الفترة الأخيرة فترجع إلى العصر الوسيط وإلى القرنين ١١‏ و7١‏ 
بالتحديد. 
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الزّهار ((تقطه2) : 

الزهار هو أهم مصئّفات الأدب القبلاني”*» ]120115 ويتمثل في 
مجموعة من النصوص التي تنطوي على روايات «مدراشيّة» قصيرة» 
وتعليقات حول شتّى المواضيع. 

وينقسم الزّهار إلى خمسة أجزاءء تهتم الأجزاء الثلاثة الأولى ببيان عظمة 
الشريعة» ويحوي الجزء الرابع سبعين تأويلا للكلمة الأولى من التوراة» أمّا 
الجزء الخامس فيحمل عنوان الزّهار الجديد وصياغته متأخرة. وقد طبع 
الجزء الخامس في صَفَدْ'' في القرن السادس عشر. 

وينسب أكبر جزء من نصوص الزّهار إلى «التّاناه وهي طبقة المفسرين 
والثانية بعد «الآمورا»(". 

وينسب قسم هام من الزّهار إلى ربي شمعون باريوماي الذي تعرضنا إلى 
الحديث عنه في الفصل الأوّل من بحثنا. 

غير أن التحليل النقدي الذي قام به شولم ج. 2اء1هطء5 .0 بين وجود 
أكثر من مصئّف لهذه النصوص وأكثر من جيل من المصئفين. فقد قام 
بتحليل أسلوبي استنتج من خلاله أنْ الطبقتين الأولى والثانية هما من وضع 
موشيه يوم توف «6080آ ع0 1210356 (/ا؟١‏ - .)١117٠١‏ 

وقد جاء الزرّهار ردًا على التيار العقلاني الذي ينتشر في الأوساط 
اليهودية. ١ ١‏ 

فكان الزّهار في اسبانيا مثلا تعبيرا عن موقف التيار العرفاني؛ وارتكزت 
فلسفته على الإيمان الصوفي بوحدة الخالق اللأمتناهمي و الكامن. هذا الخالق 
(*) الأدب القبلاني هو الأدب اليهودي الباطني أو الصوفي. 
)١(‏ صَفَدْ: هي مدينة فلسطينيّة بالجليل الأعلى شرقيَ عكاء بها آثار قلعة صليبيّة. 
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الذي يتكشف من خلال صفات عشرة (568700 *01): وهي صفات تتكشف 
للحكيم الباطني بالخلق وفي الخلق. 

وقد أعيد من خلال كل ذلك تأويل التوراة باعتبارها جملة من الرموز التي 
تمثل الإله. 

ويصف الزّهار الذي ينتمى إلى الأدب «القبلاني» علاقة الإنسان بالإله عبر 
تأويل الصلاة التي يربطها بالنظام الكوني وبالروح الصوفيّة. 

وقد اكتسب الزهار من الأهمية ما جعله يُقارن بالتلمود ثم وقع إقصاؤه 
أثناء حركة الإصلاح في القرن التاسع عشر في ألمانيا والولايات المتحدة 
الأمريكية. لكن الزّهار استعاد مكانته في تاريخ الفكر والأدب اليهوديين. 
موشية يوم توف دمغًآ عل عو1ه1/ أو 80 عل 105 تغطذ معظ 810156 

(٠5؟١‏ لامعال تقل موشيه كتاب أبو عمران موسى بن ميموث «دلالة 
الحائرين». كتب رسائل حول فلسفة الأخلاق وحول مصير الروح البشرية 
كما يعتبر أحد أهم المساهمين فى كتاية الزّهار. 
سمعان العمودي الأكبر () ممناوى ممعسننكر5 

قدّيس سوري عاش بين 74٠‏ و409م؛ غرف بالحَلَّبِيَ؛ ولد في سيسان» 
عند بلوغ الثلاثين اختار حياة التنسّك السائدة آنذاك في الشرق والقائمة على 
العيش على رأس عمود. 

تنسّك قرب تل نيشين في جبل سمعان شمال سورياء قضى زهاء الأربعين 
وتعتبر هذه الكنيسة من آيات الفن الهندسى المسيحي. 


)0غ( هنري عبوذي » معجم الحضارات السامية» طرابلس » لبنان» حمهوة١.‏ 


57 7/ 


الماشيحانيّة7) (اليهوديّة) عد »ددح 

يرتبط مفهوم الماشيحانيّة بانتظار مجيء منقذء فنتحدث حينئذ عن آمال 
ماشيحانية أو تأويلات ماشيحانية لذلك النص أو ذلك الحدث. 

والماشيح في اليهودية من الآرامية مشيخة 2طعانطء2»5 ومعنى ذلك 
الشخص تمْ مسحه بزيت مقدس لإعطائه صبغة مقدسة. 

وهو في الاعتقاد الديني المنقذ الذي سيختاره الله لتحرير الناس من 
الخطيئة وتأسيس مملكة الله في الأرض. 

وقد ظهر هذا التيار اليهودي في فترة الهيكل الثاني وهي فترة تميزت 
بالاعتقاد فى ظهور أحد المنحدرين من سلالة الملك داود يرسله الله لإنقاذ 
اليهوديين من اضطهاد الوثنيين. وسيعيد «الماشيح» المنفيين ويعيد "طقس 
الهيكل» وستسود آنذاك فترة تعمّها الفضيلة والسعادة في إسرائيل وفي كل 
العالم. : : 

وتنطلق الماشيحانية من مسلمات أحدها تقول بأن مملكة داود ستستمرٌ 
وأنّ هناك أمما أخرى سترضخ لملكه. 

ورغم القطيعة الحاصلة بين يهودا وإسرائيل بقي الأمل كبيرا في إعادة 
توحيد مملكة إسرائيل. وظهر تصور جديد للملك الحامل لصاقات 
كاريزمائية والقادر على فرض العدل والحق. 

لكن مفهوم النبيّ المنتظر بما هو محرّر أخروي لم يتبلور قبل فترة الهيكل 
الثاني» إذ ارتبط بمفهوم الرؤى المتعلقة بنهاية العالم وبنشأة الاعتقاد في 
اليوم الآخر. 

7 يدّعي الفكر الماشيحاني أن «الماشيح» يمتلك أسرار نهاية الكون 
وأسرار الزمنين الدنيوي والأخروي. كما تعمّق الماشيحانية في نفس السياق 
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فكرة التمايز الكوني بين إسرائيل وبقيّة الأمم» بين أهل الفضيلة وأهل 
الرذيلة. 

كما يقوم الفكر الماشيحاني على الإيمان بأنْ العالم الدنيوي سينتهي 
بكارثة كبيرة يتبعها حدث أخرويء وفي تلك الأثناء يظهر المخلّص 
الأخروي ابن الإنسان (13 ,7/11 اعنه08)» فيعيد بناء بيت المقدس ويوحًد 
المنفيين» ويجعل نور الحق يشع على الأميين 5اناهع© 165. 

لكن هذه الفكرة تتبلور دون ذكر لاسم «الماشيح). ثم يشير كتاب 
زكرياء”'2 إلى وجود شخصيتين مُنْتَظَرَئَيْن: الملك المنتظر والكاهن الأكبر. 

وتضحم كتابات «قمران» صورة الكاهن الأكبر المنتظر والمنحدر من سلالة 
ليفي 1.691 وتقلص في الآن نفسه من دور الملك المنتظر والمنحدر من سلالة 
داود. وتجعل هذه الكتابات صورة الكاهن تتطابق مع صورة النبيّ المنتظر. 

أما بالنسبة إلى اليهودية التلمودية فإِنْ «الماشيح» هو الملك الذي سيعيد 
تأسيس إسرائيل وسيحكمها وهو الذي سيعيد مملكة الله في الأرض» 
ويحقق تنبّؤات الرّسل اليهودء ويحارب المعنى النهائيّ للتوراة ويحارب 
أعداء إسرائيل. 

وقد ساهمت ثورة بار كوكبة 10158 :82 في فكرة «الماشيح» ابن 
يوسف الذي سيموت في الصراع إلى جانب ظهور تصورات مختلفة لهذا 
النبي ولزمن ظهوره وهو ما يعكس الصراع بين مصالح الأفراد والفرق 
وكونيّة فكرة الماشيح. 

ويرى البعض أنْ المسيحيّة قد نشأت في خضم هذه الصراعات وأنها لم 
تكن في بداياتها سوى حركة ماشيحانيّة يهودية وجدت صدى لدى العامة 
الوئنية في الإمبراطورية الرومانية. 
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ويبدو أن المسيحية الأولى قد منحت لقب «الماشياح» أو المسيح للدّبي 
عيسى. ولكنّها تسمية استعملها أصحابه لوصفه ولم يستعملها هو. وقد رأى 
فيه بعض اليهود منقذهم السياسي”". 

والتجاة المسيحيّة هي نجاة روح الفرد وهي نجاة داخلية أمّا النجاة 
اليهودية فهي نجاة في المجموعة وبها وهي نجاة دنيوية تتحقّق في التاريخ 
وبشكل محسوس. 

وقد تولّدت عن حروب فارس وبيزنطة نصوص ماشيحانية كثيرة نذكر منها 
كتاب زروبابل [26056366 عل انآ عم[ . 

وظهرت بعد ذلك حركات ماشيحانية عديدة في القرن 7و" ولاام مع 
مدرسة صَقَدْ القبلانية. 

وفي القرن 9١م‏ ظهرت حركة إصلاحية للديانة اليهودية (113512[9 12)؛ 
وبدأت فترة من التعديلات التى جعلت من الماشيحانية حركة لنشر الدعوة 
التوحيدية اليهودية. 1 

وقد نشأت الصهيونية عن فشل اندماج اليهود في الحضارة الأروبية» 
وحاولت هذه الحركة إعادة الاعتبار للقومية اليهودية من خلال فكرة 


الماشيحانة: 
ويعتقد بعض اليهود المتدينين اليوم أن قيام إسرائيل هو تمهيد للخلاص 


الآمور2) وجمعها الآموارئيم 1" 
والكا ة مشتقة من الجذر الأرامي «أَمَانْ 7 ومعنأه تدك أَدَلَ 
قَسّر. ونعني بأمورائيم مجموعة رجال الدّين اليهود الذين اشتغلوا بالتأويل 
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خرف 


بين فترة اكتمال الميشنا أي حوالي ١0٠٠م‏ واكتمال وضع التلمود بين القرنين 
الرابع والخامس. 

وقد تميزت الفترة «الآمورائية؛ بتوزعها بين مركزين وهما فلسطين وبابل. 
ويقع تقسيم طبقات الآمورائيم إلى ثمانية أجيال عادة وعد الأجيال الثلاثة 
الأخيرة أجيالا منتمية إلى بابل فحسب. 

وتشكل طبقة الآمورائيم حلقة تصل بين طبقات الطانائيم 18آ13228 وطبقة 
الصٌّابورائيم 2دنة:5350 . 
القبلة أو القبلانيَة0) علدضف به علطم مد 

القبلائيّة هي التفسير الصوفي للتوراة لدى اليهودء وهي تقليد تأويلي 
باطني» وعلم تأويلي يؤمن بإمكانيّة الوصل بين البشر والكائنات المفارقة 
لعالم البشر. وترتبط القبلانية بظهور التيارات الغنوصيّة أو العرفانيّة انطلاقا 
من القرن الثاني للميلاد. والعنوصيّة هي نزعة فلسفيّة دينيّة تهدف إلى إدراك 
كنه الأسرار الربانيّة. 

وتهدف القبلانيّة إلى تقديم تأويلات جديدة للوحي» تمكئنا من بلوغ 
الحقيقة المطلقة. وتمتاز هذه الصوفيّة عن نظيراتها اليونانيّة أو المسيحية أو 
الإسلاميّة بكونها تعتمد على مفاهيم قارّة لا تتغيّر إذا انتقلنا من مدرسة إلى 


أخرى. 
ويرتكز التأمّل القبلاني على مفهوم الإله الحيّ الذي تتحقّق ماهيته عبر 
صفاته. 


وغاية البحث الصوفي هي إذا كما أشرنا سابقا ولوج العالم الإلهي عبر 
التوراة واللغة العبرية باعتبارهما أدوات هذا البحث الأساسية. 


.5 15روط ,752-758 م ,10 1 ,ؤنام01© ,.ل8.1 (1) 


خرف 


فالتوراة ليست نضًا مركبا من كلمات وجمل فقط بل هي تحقق الحكمة 
الإلهيّة التي لا يمكن لأيّة لغة بشريّة أن تفهم معناها الكلي. 

ما العبريّة فتعكس روح الكون وحروفها أجزاء من الخلق الإلهي. 

وقد تعددت التيارات القبلانية (الباطنية) واختلفت باختلاف الفترات 
التاريخية : 

)١‏ الباطنيّة «التلمودية»: ق 7 هم 

؟) حركة الرجال الصّالحين «هاسيديم» 51355143152 في ألمانيا ق ١١‏ 
15م 

") القبلانيّة الاسبانيّة بفرعيها: 

أ «التيوصوفيا» التأملية» ق ١7‏ - 5١م‏ 

ب - القبلانيّة الماشيحانية. 

5) مدرسة إسحاق لوريا 12:ن.آ انطلاقا من ١67ام‏ 

) الصوفيّة الشعبية في بولونيا والتي تدعى أيضا «هاسيديم» 2:ذلضةوة11 
من ١75١م‏ إلى الفترة المعاصرة. 

وقد تركت هذه التيارات المختلفة أدبا شديد الثراء وتختصٌ هذه النصوص 
بغياب الجانب الذاتي» وبغياب الإحالة على أسماء واضعيها. 

وتأتي هذه النصوص في شكل تأمّلات يعيب صاحِبها ويستعير اسم عالم 
لاهوتي مرموق يستقيه من «السلف». وهو ما يفسّر صعوبة التوثيق 
البيوغرافي لهذه النصوص وخاصّة في الفترات الأولى من انتشار القبلانيّة. 
وقد أحال الباحثئان كوك وكرون في هاجريزم خاصّة على نصوص رؤيويّة 


من هذا القبيل. 


ضف 


التوراة 

أو العهد القديم» كتاب الله المنزل على النبيَّ موسى» ذكر التوراة في 
القرآن وأشير إلى أن فيها حكم الله من عمل بها دخل الجنّة. أخبرت 
التوراة بمجيء النبيّ الأمي. 

عرف المسلمون بعض أجزاء التوراة مباشرة من معاصريهم من اليهود 
وخاصة ممّن اعتنق الإسلام؛ كوهب بن منبه وعبد الله بن سلام وقد كانا 
مصدر كثير من الإسرائيليات”'". 

ترجمت التوراة عن العبريّة في القرنين الثالث والرابع في المشرق 
والمغرب. وتتضمن التوراة مجموعة من الوصايا الأخلاقية لضمان العدل 
الاجتماعي. ورسالة التوراة لا تجيب على حاجة للوصول إلى خاص ذاتي 
بقدر ما تعبّر عن الوعي باختيار شعب لخدمة البشرية وذلك في تصور 
تاريخي يُكون فيه الإنسان حليفا لله”"'. ْ 

وتعتبر التوراة الشفوية تكملة تشرح التوراة المكتوبة التي تمئّل روح 
الرسالة اليهوديّة. 
التلمود 

للكلمة جذر آرامي ومعناها تَعَلَّم. وهي مجموعة الشرائع اليهودية التي 
نقلت شفويا مقترنة بتفاسير رجال الدين» ويتميّز التلمود عن التوراة التي 
تشتمل على تشريع مكتوب ويعتد بها جميع اليهود المحافظين. 

ينقسم التلمود إلى قسمين: 

أ المشنة وهي النصّ. 


)5غ( الموسوعة الكونية : ج1ك2ت ص ؛ؤه/ا, باريمس .٠‏ 
(؟) إبراهيم مدكور وآخرون» الموسوعة العربيّة الميسّرة» دار نهضة لبئان» بيروت 1497. 


تدرف 


ب - الجمارة وهي التفسير مع تكملة للنص. 

وفي المشنة 77 مقالة؛ منها 77 ونصف مشروحة فقط. وفي الشرح 
استطرادات وتفاصيل كثيرة» وهو يحوي بابان هامان أحدهما في التشريع 
والآخر في السياسة. 

وقد كتب التلمود في بابل وفلسطين في القرنين الخامس والسادس 
الميلاديين» والتلمود المعتمد هو تلمود بابل. 

يقدّم لنا التلمود في أحد نصوصه رؤيا غريبة تنطوي على تناقض يرد في 
أكثر من مناسبة في المدوّنة التلمودية» وتظهر لنا هذه الرؤيا موسى أعظم 
رسل اليهود وهو يشارك في حلقة الدّرس التي كان يشرف عليها ربي 
عقيبة» ويستغرب موسى من رواية هذا الشيخ أحاديث عنه دون أن يذكر 
النبي انتسابها الفعلي إليه”"". 

ومن خلال هذا المثال يبرز لنا طبيعة المدونة التلمودية التي تقدّم لنا 
تأويلات وقراءات جديدة ومختلفة لتوراة موسى يقترحها علماء الدذين 
اليهودي. 

وهناك قولة في التلمود تخبرنا بأنّ «كلّ ما سيقدّمه المريد الشغوف من 
تأويلات جديدة» قيل قبل ذلك إلى موسى في جبل سيناء». 


الشامريون 
هم سكان السامرة أو بسطية وقد أصبحت كرسيًا أسقفيًا في القرن 4م 
فتحها العرب في 113م. 


يخالف السامريون اليهود في بعض المواقف» ومنها أنهم لا يعترفون 


خرف 


ولهم جبل يقدسونه اسمه جبل «جارزيم» جنوبي نابلس. والسامريون 
قبائل شمالية تفرقت عبر العراق وفارس وقد جاورت اليهود واتبعت شريعة 
موسى ورفضت الانتماء إلى آل داوو0©, 

ويرفض السامريون الاعتراف بالرّسل اليهود كما يتهمون اليهود بتحريف 
الكتاب المقددّسء. وهى اتهامات كرّرها المسيحيون والمسلمون. 

وتعتبر السامريّة خرو جا عن الملّة اليهودية (1103315126 ندل عتصوخطء5 1(58) . 
للسامريين أدب يسبق الأدب الإسلامي ب١٠٠‏ سنة على الأقل» ينطلق 
قاستر من إظهار الحذر من الرأي الذي يعتبره رأيا مسبقا وهو الموقف 
القائل بأنّ السامريين قد نقلوا أشياء عن الإسلام. 

والسامريون هم أوّل فرقة وقعت تحت سيطرة العرب في نابلس ويرى 
قاستر أنَ ثقافة السامريين هي ثقافة سكونيّة» لم يطرأ عليها تغيير أو تجديد 
منل أمد. 


وقد وجد قاستر عبارات سامريّة فى مخطوطات تعود حسب تقديره إلى 
القرن الثالث والرابع ميلادي؛ منها عبارة يمكن ترجمتها بلا إله إلا الله وعبارة 
أخرى تقترب من عبارة اقرأ باسم ربك نقصه20 ستعطوة8 011 . 

كما نجد ما يقابل مفهوم القبلة في أعنهة1 (10 ,/1), وذلك من خلال 
تقديس هذه الفرقة لجبل «جاريزم» وقيامهم بطقس الطواف حوله. 

ويعتمد السامريون الرّكورع والسّجود على عكس اليهود وهوما جعل 
قاستر صاحب مقال السامريين في دائرة المعارف الإسلاميّة يقارن أركان 
الصلاة السامرية بالصلاة لدى المسلمين. 

إذ تدعى إحدى صلواتهم «الإنصيرة» 215251158 وتتضمن ركن السجود 


19108 المنجد في اللّغة والأعلام؛ دار المشرق» بيروت»‎ )١( 
١978نديل ؛ م. قاستر .035161 .24 ط.‎ ١714 ١؟59ص دائرة المعارف الإسلامية:‎ )( 


داوق 


وللكلمة جذورها الآرامية ويرتكز مضمونها على فكرة الخشوع في عبارة 
الله. 

ومن أوجه المقارنة الأخرى بين الإسلام والسامرية منزلة موسى التي 
تضاهي منزلة محمد في العقيدتين. 

وقد كانت لغة السامريين المقدّسة الآراميّة» لكنهم تخْلَّوا عنها واعتمدوا 
اللّغة العربيّة في بداية القرن التاسع للميلاد. 
الصابئهة 

يتحدّث العرب عن صابئة حرّان وعن المندائيين. 

وكان الصابئة يصلون ثلاث صلوات ويعرفون مفهومي الطهارة والوضوء 
ويمنعون أكل لحوم الخنزير والكلب كما يمنعون أكل الطيور ذوات 
المخالب وأكل لحم الحمام”". 

ولم يكن الصابئة يختنون ذكورهم. 

أمَا فيما يتعلّق بالطلاق فقد كان يحكم به قاض., وكان تعدّد الزوجات 
ممنوعا لديهم. 

وقد تواجد الصابئة في شمال العراق وشمال حرّان (بسوريا). 

أمَا لغتهم الدينية والشعائرية فكانت السريانية. وكان ثابت بن قرّة أحد 
علمائهم في بغداد”'' وقد عاش بين 475 و1 90م وهو رياضي وطبيب 
وفيلسوف. تولى مؤلفات يونانية ونقلها في الرياضيات والفلك. له «الذخيرة 
في علم الطبّ». وقد عاش في ظل الخليفة المعتضد. 

يزيد 11 هو يزيد بن عبد الملك ٠١6 -1/١(‏ ه/ 5940 -14الام)؛ وهو 


)١(‏ دائرة المعارف الإسلامية. 
0( ابن النديم » الفهرست. 


كرفا 


الخليفة الأموي التاسع ٠١١(‏ ه/ ١٠/م)‏ خلف عمر بن عبد العزيز» قضى 
أخوه مسلمة على ثورة يزيد بن المهلب عامل خراسان ثم انصرف إلى اللهو 
وتوفي في إربد ودفن في دمشق. (ع. ش. ص 5:0 - .)01١‏ 

الوليد 11 هو الوليد بن يزيد (88 - ١755‏ ه/ 7١‏ - 454/م) وهو 
الخليفة الأموي الحادي عشر ١70(‏ ه ‏ 47/م): خلفه عمه هشام بن عبد 


الملك. 
ربي عقيبة 02فءالى ز826 (50 - 170م)0' عالم لاهوتي ساهم في 
تطوير طمطعاة 111 وهو شخصية مشهورة درس الفقه وساهم وساهم في 


مساندة بار «كوخبة» 1018652 :82 الذي ثار ضد روما وادعى أنه المسيح 
المنتظر. اعتبر في تفسيره أن كل ما جاء النص التوراتي له معنى محدد 
وواضح. ويرى عقيبة أن دراسة التوراة هي غاية وجود 6داة'0 2ه5نه8 كل 
يهودي. وقد امتاز بإيجابيته وتفاؤله بمشيئة الخالق إذ يقول «كل ما يقدر الله 
لعباده هو الأفضل لهم؛. كما امتاز بعمق تأويلاته وكونيتها. 

ربي شمعون بار يوحاي 50581 :83 5150601 م.ي.ء ج ١45‏ ص 
7 عاش في القرن الثاني وكان تلميذ ربي عقيبة وعندما سجن أستاذه 
بسبب تعليم التوراة للعامة واصل أخذه عنه. وينسب إليه كتاب «الظهار؛ 
وهو رمز من رموز الأدب «القبالي» 1265216 12. 

بات شماي 51211 ا86 اج 14» ص 2١595‏ مذهب فقهي!؛ كان 
شماي ١(‏ ق.م ‏ ١0م)‏ مؤسس مدرسة فقهية حملت اسمه وكانت مواقفه 
متشددة نسبيا. ولكن المدرسة قد اختارت خطا صلبا. وعملت على دعم 
التاويل الحرفي للنص المقدس «الحلخوت» 112121504. 

يعقوب الرهاوي 0”806556 13600  177(‏ 8١/1م)‏ لاهوتي وفيلسوف 


.)157 - 4484 الموسوعة اليهردية - 110213 10236018عئ[526 (م.ي. ج11 ص‎ )١( 


يضف 


ومؤرخ سرياني «مونوفيزي». درس في دير قنسرين» تلميذ اساويرس 
سابخت» أسقف الرّها. أعاد النظر في ترجمة العهد القديم «البسيطة»» له 
تاريخ ينتهي بعام 5947م ومؤلفات طقسية ومواعظ. والرّها كانت قديما 
عاصمة الآداب السريانية» اشتهرت بمدرستها اللاهوتية التي انتقلت إليها من 
نصيبين من أساتذتها مارافرام السرياني ورابولا؛ وكانت قلعة صليبية في ق 
لد 


)١(‏ المنجد في اللغة والأعلام» دار المشرق» بيروت. 


كرف 


الملحق السبرانى 


لع مال 


خطورة الإلغائية التاريخية (© متك 1طططده 1خضهعة 11 


محاكمة لويس حول تصريحاته الخاطئة فيما يتعلق ب 
«المذيحة الأرمنية». 

برنارد لويس أستاذ متميّز في جامعة برينستون» في قسم دراسات الشرق 
الأدنى» حوكم في ١١‏ جوان ١145‏ لأنه نفى وقوع مذبحة أرمنية 
(6181001218) . 

وقد أكد فى أحاديثه أنه لا توجد أدلّة جدّية «على أن هذه المذبحة وقعت 
فعلا». وراك الفح كه الفرنسية أنه أخل بواجبه في الموضوعية والحذر 
عندما عبّر عن رأيه فى حدث تاريخى حسّاس دون أن يكون مؤهلا لذلك. 
وعراما من خان اذبعي الام العفب الاري. 

إن المؤرخ مسؤول نحو الأشخاص المعنيين بإقراراته. فهو عندما يشوّه 
حدثا تاريخيا ويؤكّد صحة إثباتات خاطية يقوم بإهمال تاريخي شنيع. 

صحيفة لوموند في ""/ 
آ/9ظك 


خرف 


< [8101.نماءععصاء 0ع [00ع0< > غ000 اأعقطء 141 :عدا 
,2002 اننا[ 15 ع1 وأطنال" 


0001 .10 كناء أقطهك/1 ع0 
عأعلء 2015162036) عل عوغط) ع0منا ع21م16م غ[ رققتصاطظ انام د[اطعل تعتطلة عااعمم هم عل 
)70 ع0 2116م «طنامعتادع5 212 1ئان 18111 لطم دع8 كأععم ه11 11 ععندة 

نات الوذه 7056 عل اء ععموعع لاع م1 

0101 12199107 0111011 21251 1025م أ1اع؟ دعل 21915976مهمه انان "1 3 عووه 1262ل عل 
6 1 11101161162ا2عاهءة أه امعط الاعء زطه0 030219562 امم لزوووء 
5 50162065 065 2001115 165 2760 لالاعلع 1اء1 

عل وووغطا 165 51115 01016 أقصتلهة عع[ ع0 وعطءتغطءة: وع1 عنة 2021116 لول 
2 0166م 1:82 101 06 .00132 ال تاملاء116ام0ء 12 ناز وماعتاظ أء طم نام قط قسج 11 
ه529 أخصعوغ16م صم عل عصغط) ع1 مأمتمطء 

5 530131236 - 22810 1151222010816 عل عطءعهءممة'1 أوء عطء نعطءع: عل اع زناة ممك/ةا 
35 016 21251 535/2101 705 06 2125امة0 )7622م اله رتاعتتصعءظ 1513123 مآ 
م127 عه 0325 ,1'6552(6 زر ع[مترعلاء عتصصرمء 5عنع116مه 705 ع0 1207810] 
102021116 عناوومغ "1 كناو قعوغطا 705 رعامء165م عل أء 5م5002 705 562ل[0:3221 
.15162 1)6نا0 12 12 3 منذأو1'! عل 

5 06 0116م أء 139211 1002 71656261 70115 00115011 م2116011ع2 61215 10لة' ل 
عل 12156م612 12 350115 عز - 701101215 551نلث .1'151320 5111 602122155311665 
8" لتنة اطولظ عستلهقمسدصدهن)" عالأتاملاة أبنو عمجلا معتم عل عأمر 
."خطع نامط1! عتمتذاذ] م مهما 

ةم 1 17016! عئا0؟؟ قطهفل 5غأك 022115612115 قلتهارءه أء 50111665 وعمتمان 06 
51 ,50122116181 ع[ .012151692265 وعناوغطأه1آطاط 165 قصفل 5ع1طزووعع1226 5021 
عل ععناء1لفمغط عنامم ؤأموظ 3 غان6 اعه 0115 ع206 021301ك نا عتاطهاة عاطزوومم 
7011 064 1156 17ناع قناآم 626016 561215 ع[ ,3/4215 .132 لدع للم عه 3 2106 ام 
عن .علتقطء 10م ع6قادع؟ 12 8 وماعع مار عتتصرمء لمانأ مم1 عل2هاع عمنا رع ا لكا 
015ص 151 وع0ئمة وعل عاأأنعمده0 كلام ع106 عطنا 02070115 152 6226م 206 انا 0زغ6و 
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8 أغصمل عدوغطاهتاطلط عنام 4 ؤ5نععة زهة*0 2نأأء277يعم عم أاء رماأءعصاءط 
لاع كلك للاعطعتعطء )00) عل ممتامع 1 ة'! عالمغ م عووعطعار 

705 ع0 رعوتاطة 20551516 51 21126121'ل راع20213 اعلطاء1م قلا أوع عرأاع1 عااء 0 
011126 5620221 211212615م عط عل تعأصعع 03 220301 تدع كنول دء عووع] 1تاماعع 
قصقل 5ع2ااء1! 0165ا0؟ كعم #عامعمعع0”3 ]1122م ١0115‏ اله ,لمأععماءط 3 5كنامز 
65 ه06 )62 '1 5111 21661565 51115 0116561025 065 5056121 70115 عز وه [أعناووع1 
.ذ5ئلآ :اد 5عنان اد 2 1ذا 

أ60م165 0101020 12011 2200351111 أعطء رزملاعءع1 وعلط 1162تلاء/1 

< © ...قضمة" :ة 

1م00 

10266: 22, 21 1111 2002 14:44:50-0 

:ع]1 ناعرط 0 

حة [ أهطا 52 0غ ع170265528 عأء001 2 أكناز 15 قلط 1 ر3تتلضظ 1320101اطع1 2دء0آ 
.لا[ناآ 12166 12 اتللاع؟ 1 معطت يدملا ها لإلمعء [11به 2020 تتأمتامء عطا عماكوعء1 
0001© أعشقطء1/11 ,لزاع دعم 1ه 

1217 مره يال 835 


< لآمطاظ.صماعء2 200016213 > 0001 اأعقطء 111 :عدا 

001: 

14:45:35-0 2002 01ل 20 ,53 :10216 

8 كلاملا نان زط 0 

انام 0غ ع111 101010 011لا 01016511025 31 عرعطا 11 .مماععصاءط مز عاعوط 2011 تنة 1 
ماع طالء 0225 123 7/111 1 رطع ضدء165 1نم نتطأزبةا ممتاءة 7مك رز عجر ا 

سس مسد اسع -- ط1[مه0) [عقطء 111 ,لااعرعع 1ك 

0016© اعقطء141 :عدآ 

أ220516.2 01 .61012 :ثم 

:1م600 

56:37-0 2002 ونث 20 ,ع1 :10216 

لمماع.] ناعرط 0 

2 ناملا ع[وة 0غ 2660 1[ ,01165]102 9/0111 3251/61 0غ 7[ 1 861016 ,ومضاظ د10 
عطا ما نعاع؟ ومعناع! عطا 5لا52 عط أقطا متأضعط: دولا .1ناء02110) أنامط3 مملأو01016 
01 23ةلاققطء1512120 12 عاعتاقة قلط غ2 لإلعاعنبتو عمكله10 انظ .للالالمة تططان]” 
:1001113113 عطا 0غ اناع0210) لاط عمعمعلءأء: [32 150 مق 1 ,(1984) 10 
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و ”بطع 1اء1 مغ عاعقط زعاع؟ م1 نإلده قطدعءة عط ,ععسعلصممدع22مء عط زه وستاهل عطا 
12 8هلإلالمقسنطانا” عطا ذ5ذناءولل عط 5ء00 08 ,ق للطاعطدهة ذولم 1 1010 .لإلنار 
0117 220151 

0001 اعقطع1ل] ,لإاعرعع مز 

هلالال2لطة[ عطا ننه اتلاعسسوعة 011 عطا عضاكنا 15 آناء023100) 11 رقصمسع عوع©ا 
5 قلطا ,م 7عاء1 ناملا ع25588م عط 12 /ا52 عا على .)1 لإط 603112660 201 طن[ معطا 
120 0غ ضمقمة: 8000 20 15 عتعط) :25126015 ةما لمعلممط معطا 01 وم لامع م1 جه 
لالكلة! 2 ذز عقغط!' .أمطتوتقه عغطا صذ قتط 4ه 5مع:10110 عه قلطه[ 16 عممعرعاء: لامهة 
0116502062 عط 1ه عغقل عط أه «ملأأوعتان عط 1ه 22219515 أمععع2 طعناه2هطا 
1 6نا218 10 1625012 20 17205 00غ عط 350 ,(490-501 .رم) عأممط 8013205 دز 
01 الإاناخطعء طاقة 1262[ عطا .1.6 ,كلأع5اا عاعتصمعط عط أه غقطا مقطا مرعاجا عنهل 2 
عط ممع 2121مع؟5 15 ععصعل2مموع2011 عط أه عأهل عط 01 02 1أذعنان عط عوتنامء 
عقعطا 8816 لإللوء: وعآ لضة 11 تقدطنآ 010) ادع طالاة 115 اه ممأأوعتان 
35 /11أطة1اء: 70205اعآ 01 00165]102 عط لمعا متمع2 عأدجومء5 220 ,(257عااء1 
5 أصااء20321015 عط 01 عسضلاهل 1'5اء50010 أقط علصتطا صمل 1 .ععاءتسمغطء 
وهل أقطأا مقطا 62غ12 غ20 25 0351105ص تمه عطأ أقطأ كز وتامطو غز 11ج - أعلنة0 
طا لإلده أضقاءاء ععهة 5لعمت لونءألعط أوه14 .معتاموء )موه غذ أهطا أمر 
11 علء/8ا لاعطا معطت عصنا غطا صقطا 12662 طأعتاط كام ع5 فصر 

0001 لاعقطء 111 ,وعطنات اأوع8 
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شكر 


لا يسعني في هذا المقام إيجاد كلمات تفي بحاجتي إلى التعبير عن امتناني 
لكل من ساهم في تشجيع هذا البحث وخاصة أساتذتي بكلية الآداب منوبة. 

ولا يفوتني في هذا المقام أن أخص بالذكر أستاذي عبد المجيد الشرفي 
الذي حثني على نشر هذا العمل على علاته. 

أشكر أستاذي المشرف المنصف بن عبد الجليل 

وكل أساتذتي على تبنيهم العلمي لي ولعملي الذي ما كان له أن يكتمل 
من دون حرصهم ونصائحهم وسعة صدورهم. 

وقد أنجز هذا العمل في إطار بحث لنيل شهادة الدّراسات المعمّقة في 
اختصاص الحضارة العربيّة الإسلامية بكلية الآداب منوبة. 


وحن 


بعض الاستعمالات المخصوصة 00 
1 عناوين الكتب المختزلة امنا علي الباوفار اللا روطم وا جلي ا 


17 الرموز المستعملة دق ونا ولق وده مرخ زع د د مانا ف ار رةه لوحو لوكو ل ل 


مشاغل الباحتثين 
الفصل الأوّل ندجي وان شان ب وجا ةط امو امو ل او 
مقالة المذهب الهاجريٌ أو أطروحة الباحثين حول تشكل الإسلام 0 
مدخل ماه اس ل امسو معاي الم أرنة مم ب عات لح موطف اقش ااه الك 
1. علاقة المذهب الهاجري أو الهاجريّة باليهوديّة كنتماة وا مح 
7 . النقل عن المذهب السامري 000 
11 شروط تشكل الحضارة الإسلامية ب ل 
137. قدر الهاجرية + الطككة ع وو ادو بن «الووطط و اموا و لا اس ع 
7.الإسلام «الصدوقي» ب 0 0 000000 
1لا. خشونة التاريخ الإسلامي ممع وه لخ ولو لمق ا مز ور واطا ا 2 
حاتمة الع تمع مت كاسن لابق ارط اس ال تو 1 


الفصل الثاني 1 


1.مدخل 1 تسكن وا جع واودو ونلل اورف اد ا لكل وق وا ا ل ا ا ان 
11 لقب خليفة الله 0000000205202 


17. سنن الخلافة ماسو وو امت فاو لقو ملق تطامة سمج ا فيه فعا اه 
/. من شرائع الخلفاء إلى السنة التبوية 00 
1ل . مراجعة تاريخ الخلافة «المبكرة» و ا مقا لوا مو ا ا اا 

الفصل الثالث وتم سنامة الى ومطاتو ميد الور مامكا وام ا م 

مقالة الاقتصاد المكي وعلاقته 

بظهور الإسلام لوطي جسن و ارام يقالن ا وار ة داولاو لبرت 
1. مدخل ماك اراس خا مالو ساد اا د ا 
1. مراجعة تاريخ التجارة المكية را ال ا او ممما 
11 . طبيعة التجارة المكية ملتمو اه مما مويه لاس مقي ود لم ل 51 
7 الحرم والتجارة المكية اذ[ [ [ [ [ 1 00 
اشتتت حاتت وسوس ااوة اتامص اش وامدوا الا وعم وو جا لواو 11135 

الباب الثاني 
خصوصية المقاربة وخصائص المنهج 

الفصل الرابع بطاخ كسد وطس ةو بسع املو لوو ا بالكلل 

مقالة الباحثين في النقد الخارجي 

للنص القرآني وواستظ ند اشرو سنا لعا اقم و ا الك وا ا د 117 
1 مقالة الإسلام المبكر والهجرة المبكرة وتوف خخ خم و ا 111 
1. مقالة القبلة الأولى وفبّة الصخرة ا 
1 . علاقة محمد «المبكرة» باليهود ونبوته المحلية حمطا دا 1 ١‏ 
57 مقالة التسمية المبكرة للإسلام والمسلمين ا 0 
. مقالتهما في القرآن المبكر ان مو ا اما 
1. موثوقيّة المصادر العربيّة ترام قن م الو نواه وروا و وها بمو م ليمك رم 116817 

الفصل الخامس الو لفلا اه ل نع واه همواقم اس لوصا ع ل 1011 

خصائص الباحثين المنهجيّة في تعاملهما مع إسلام النشأة الحا 16 
1. خصائص التعامل مع المصادر مف ا وام أ اسار الوك 101 
1 جيئيالوجيا هذا الطرح ا ا 11 


1 . خصوصية الكتابة التاريخية لدى الباحئين لتر او م ا 
17 . بعض سلبيات هذه المقاربة ع بجع ااه مت ل ةلو بم من ل 


11. المصادر ااا مام كس مق وارلا تر كني او واج حورت و ا روسو ل تور تون ا بت 


7 المراجع باللّسان العريّ 1 0 ”252 
57 المراجع باللّسان الأجنبي ا ا ا و 0 
المعاجم والموسوعات اع مدن انتج و ا ا ا ا 1 
1 الأعمال الأكاديمية التونسية 000 221070000« 
7 المقاللات حي اع ماح ف أ ل مه أب ا ا اح او لتق لا 


المدراضش طهه210 15آ1أآ1 ا 7 
الزهار لمقطه2)» : ما 1 الة لافا مو احلا ا ا 
موشية يوم تو ف دممآ عل عدته3 أو «مغآ 6ل طه50 مسعطة ع8 م5زه34 ١‏ . . 
سمعان العمو دي | لأكبر ا تمان فديي معاي ارام كه 

الماشيحانيّة (اليهودية) /ننا1 عمسعنصةنددء3/4 ا ل 1 


الآمورا وجمعها الآموارئيم لل سس اتواه دن امار لم ال 1 
القَبَلَهُ أو القبلانيّة عوط ناه علةطط2ع1 12 75+ 212 


التوراة ال ع ما الما يك رص الم وا وما بان 


وأهاواه ماه وا هاه ع قد .اماه قفاوا و و و وامد هد و ود .ا مد اماه ما مهم 


الملحق السبراني 
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هذا الكتاب 


كان التساؤل الأول الذي قادنا إلى اختيار هذا الموضوع هو كيف لنا 
أن نثري معرفتنا بتاريخ القرن الأوّل للهجرة؟ وكيف لنا أن نستفيد من 
قراءة مختلفة للتاريخ الإسلامي «المبكر»؟ 

و لما كان مايكل كوك وباتريسيا كرون يقدمان قراءة تعتمد على 
مصادر غير إسلاميّة» أُمّلنا أن تقدّم لنا هذه المصادر معلومات تكمل 
ما حصل لدينا بفضل النصوص الإسلامية أو تلغي ما اعتدنا على 
ترديده فيما يتعلّق بهذا القرن التأسيسي. 

فهل سنجمع ما كنا ننتظره من المعلومات؟ وهل تتمتع هذه المقاربة 
بطرح علمي متماسك من شأنه أن يعدل تصوّراتنا حول نشأة التاريخ 
الإسلاميّ؟ 


